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الله والانسان 


قْفاسفة ى حیان الوجيرف 


اف 


ہس ملطاوی 


oO 
حي تقد‎ e 


(الأعزف ۔ 144) 


إحد اء 
الى آبى حياأان التوحيدى 


يتوجه المؤلف الى السادة الآاسائدة : د٠‏ عاطف العراقى > 
دء زینب الخضړی »> ده حامد طاهر » بالشكر والتقدیر › 
مناقشستهم لهذا العمل عندما كان رسالة للماجستير ٠‏ ويخص 
بالشكر الدكتور عاطف العراقى لاشرافه على هذه الرسالة ٠‏ 
كذلك بتوجه بالشكر الى الأسثاذ الدكتور فؤاد زكريا › 
والآستاذ الدكتور آحمد محمد خليفة ججهودهم المعاونة ٠‏ 
المۆلف 


Do, 


ما زال محال الفلسفة الاسلامية خصبا » وما زالت كثير من المىوضوعات 
والشخصيات فيه تشكل حقلا يكرا » ولعل موضوع الأدياء الفلاسفة > 
والأدب الفلسفى عموما من الو غات التى ما تزال تحتاج لكثير من الدراسة 
وخاصة فى ضوء محاولات ( احياء التراث ) والبحث عن الأصالة فى هذه 
الثقافة العميقة الهمامة » رغبة فى الدراسة والفهم لها كتراث حضارى 
وانسانى من جهة » وفى الوقت نفسه محاولة للاستفادة من هذا المنبع 
الفكرى والروحى فى بتاء فكرنا الجديد من جهة ثانية ؛ والاضطلاع بدور 
يتناسب وتاريختا قى بناء حضارة الانسان المعاصر ء بمشاركة وفاعلية 
حقيقية ». تعطى شرعية لوجودنا. » وتيآى بنا عن دور المتلقى السلبى » 
ولنبنى صرحا فلسفيا نفتقده بحق فى حياتنا المعاصرة » ولذا.حق لتا أن 
نسل عن الهوية فى احساس ممزوج بالغربة والضياع ٠‏ 

هذا الصرح قيل اننا افتقدناه فى الماضى أيضا تحت دعاوى عنصرية ء 
ولكن ثبت البحث المنزه عن الهوى تهافت هذا الادعاء() والبحث الفلسقى 
U‏ بغية الكشف 
عن مواقفهم الفكرية عامة والفلسفية خاصة » سوف يجد ثراء فى هذا الميدان 
ضاف ال کنوز الف الفلسفى العربى » وتزداد هذه الفائدة اذا ما کان 
الامر متعلقاً بيفكر يهتم اهتماما مباشرا کی ی و 


(۱) انظر محمد على آبو ریان : تاریخ الفکر الغلسغی ص ٠ ٠١ - ٩‏ 


ےک ت 

«وييجل لآعلها والدارسي لها » ويتناول هذا كله بتغرده » ونزعته النقدية › 
وموقغه الموسوعى المستقيد من الآخرين بغي تبعية تسليه فردية الموقف › 
آو دوضوعية الحکم ٠‏ ا س ا 

ويو حيان التوحيدى لم بحظ بدراسات أكاديمية وافية تغطی کل 
جوانبه الفكرية المختلفة » وخاصة الجانب الفلسفى فى فكرء ‏ مع أن صلة 
التوحيدى ا ی ا عار کا انه لم یکن مچرد راو أو 
تلمية يتبع أساتذته فى اعجاب دون شخصية فكرية مستقلة > فصصلة 
التوحيدى بالفکر وإلقضايا الفلسفية صلة وثيقة وة ؛ بمعتی أن له فی 
حذا الميدان علما واحاطة واهتماما »> ومن ناحية آخری له رؤیته الناصة ۰ 

وقد تميزت قضايا ( اله والانسان ) فى فکر التوحيدى بالخصوية 
:والآصالة ء٠‏ 

وفى هذا المؤّلف درست المشكلات الختلفة التعلقة بهذين الموضوعين 
عند التوحيدى ٠‏ 

وقد قسمت الدراسة الى ثلاة أبواب : 

الباب الول وفيه قصلان : 

الفصل الآول : 

بتناول الي فا واجتماعيا وتقافيا وکان هدا أمرا ماما من 
الناحية المنهجية » فليس الأمر كله أن التوحیدی ککاتب » یتنب فی ضوء 
و و ا أقول ليس الأمر مجرد عالاقة كاتب بعصره لآن 
التوحيدى كان قاعلا هح اعارة نكن اماه ومشارك ابضا ء کہا کان 
العصره من ناحية ثانية آثره البالغ عليه شخصيا » فكتب التوحيسدى هى 


دى وردود أفعال » آو توجيهات موجهة لأصحاب القرار فى عصره ٠‏ وهى 


کے 


وير لهذا العضر من جوانبة المختلفة ٠‏ فعلى سبيل المنال » نرى كتاب 
مثالب الوزيرين ) تصويرا لأخلاق بعض الوزراء فى عصره ٠‏ وقى الوقت 
نفسه تصةيزا لما يحب أن يكون عليه أخلاق الوزراء وامكانياتيم ٠‏ وكتاب 
( الامتاع والمؤانسة ) هو تسجيل لما كان يدور فى مجلس الوزير 
( ابن سعدان ) وفيه مناقشات سياسية وفكرية حول السياسة وأحوالها »؛ 
والساسة أفمالهم وشخصبياتهم » وحول الفكر واتجاهأته ٠‏ ومذارسه 
المختاغة ٠‏ وأهله وأخلاقهم وعلاقاتهم > ونفسياتهم » وأثر الدنيا والعلم 
عليهم » وحظهم من الدين والحلق » وكذلك يعرض لأحوال الناس الاجتماعية 
وثورات البلاد ذات الطابع؛ السياسى والاجتماعى » كل ذلك من خلال 
مناقشات لهذه القضابا ٠‏ وقى كتاب ( المقايسات ) نجد تصوير!اء لما كان 
يدور فى مجالس الفلاسفة والمغكرين فهو سجل حاف . لفلاسبفة عصره 
وأفكارهم » ومن هتا جاعءت أهمية التمهيد عن العصر › ثم عرضت لولده › 
وآصلة » ووفاته ۰ 

ثم آشرت الى أساتذته لأنه قد كتب عنهم وسمع منهم »> وسجل آراء 
بعضهم » ثم ذكرت علاقته بوزراء عصره » لارتىاط هنه العلاقة بكتابته 
السياسية ( مثالب الوزيرين ) والفكرية أيضا ( الامتاع والمؤانسة ) ٠‏ 


والفصل الثانى : من الباب الأول عن شخصية التوحيدى » وثقافته » 
وقد تناولت شخصية التوحيدى من خلال الحديث عن دراسة شخصية المغفكر 
ES‏ 

والتوحیدی فیلسوق وجودی من حیث ارتباط قکره بحیاته › کما آنه 
حسد فکره وصور معاناته فی محاولته أن یعیش هذا الفكر ٠‏ وآما عن 
تقافته فقد بينت مصادرها ومنابعها.» وبينت أصالتها » وتنوعها » وعمقها » 


SN 
كما شرت الى دقة التوحبدى فى استعمال الممطلح > وتحديده لعانى الألفاظہ‎ 
٠ التى د تخد مها‎ 


والباب الثانى : عن الالهيات. فى فلسغة. آبى حيان التوحيدى وفيسه 
ا 


افغصل الآول. : عن رأى التوحيدى فى الفلسفة وعام الكلام » وعلاقه 
القلسفة بالدين ٠‏ 

وقد أوضحت آراء التوحيدى فى هذه الموضوعات ٠.‏ وكذلك. عرضته 
لرأيه. فى مجاولة -اخوان الصفا. التوفيق بين الدين..والفلسفة وحكمه على 
هذه الجماعة ٠.‏ 

أما الغصل الثاني : من الإباب الثانى فهو عن ( الله » فى فلسفغفة 
التوحیدی ) ۰ 

وقد عرضت فيه آراء التوحيدى فى الموضوعات المتعلقة بهذه المشكلةء 
كمشىكلة الذات والصفات » وآدلة وجود الله وعلم الله » ورأى التوحيدى فى 
القول بتكاف الأدلة » ثم عرضت بالنقد والتحليل لموقفه ومدى أصالته , 
ودقته فی هذه الموضوعات ۰ 

وما الباب الثالث فهو عن ( الانسان فى فلسغة التوحيدى ) وفيه 
تسىعة فصول : 

الفصل الآول : السؤال عن الانسان فى فلسغة التوحيدى ؤقد عرضت 
فيه لاهتمام التوحيدى بالتساؤل الفلسفى » وهس احدى المراحل الثلاث قى 
تطور التوحيدى الفكرى » وبينت_ بالتفقصيل السؤال عن البعب النفسى والبعد 
الأخلاقى عنده » كما عرضت رؤية التوحيدى للانسان ورسالته. ٠‏ . 


وآلفصل الثاني : عن النفس » عرضت فيه آراء التوحيدى قى هذا 
الموضوع وبينت تأثره بالفكر الأفلاطونى فى القول بقوى النفس الشلاث » 
وعلاقتها بالآخلاق » ويينت رأيه فى أن الانسان مركب » والنفس بميطة ؛ 
وكذلك عرضت لرآيه فى الفرق بين النفوص البشرية أعنى : نضيس..قلان 
نفس ”فلان » كما بينت رأيه فى مسالة -خلود النفس وحياكها الأخرى ٠‏ 

واقغصل الغالت : عن مشسكلة الحرية أو مشكلة الجبر والاختيار » وقد 
تناول التوحيدى هذه القضية من خلال موقغه الفلسفى والصوفى معا › فهو 
من .ناحيْة يحغظ للانسان .حريته » لآن ال أخفى عثه الغيب ومن‌ناحية شائية 
يرى آن لله حكمة تخفى على الآفهام فوجب التسليم » ولذلك ققد وجند 
للفريقين ( آعنى الجبريين والقدريين ) عذره وحجته ؛ اذ كل. مهما نظر من 
زاوية هعيتة ٠‏ 

:ؤافغصل الزايع : عن المعرفة » وقد تناول التوحيدى المزضوع مؤكدا 
'احترامه للنقل » ولكن مع اعترافه فى نفس القت بخدوده > والتالى “قهلر 
من جهة يعترف بالتجربة والمعرفة الحسية كاحدى طرق أو وسناثل المعرفة » 
وھو یخترم المقل 2 دولكته شوم فى طاق معن وقد جل دور اللترفة 

- القرآن - السنة » ثم العقل والتجربة ثم الككمة » وقد عرهنت ايضا 

لتمريفه للملوم وترتيبه لها » واوضسحت رآيه فى مسالة فسبية العرفة | 

والغصل امس : موضوعه الاغتراب في فکر التوحيدى * وقد تيز 
الك بالحد يث باسهاب فی هذا الموضوع بالنسية للمقكرين الاسلاميين 
چات کات کم کاب ورڈ وکن کا( ری ی جن 
تعبيرا عن غربة حقيقية » وقدمت لهذا القصل بتناول مفهسوم الاغتراب فى 
الفكر الاسلامى 0 عرضت رای التوحيدىٍ ٠‏ وبيٽت ان غربته کانت غربة. 


E, 


اجتماعية › واقتصادية > وديثية » و 


NS 


وما الفصل السادس : فهو عن ( الأخلاق ) وقد ي Rk‏ لمفهوم 
الفلسفة' الحلقية عند مفكرنا - وبينت تأثره بالفكر الأفلاطو نى تبعا لدرسة 
السجستانى من جهة » وبالفكر الاسلامى بشکل اسای من جهة 'آخری ٤‏ 
وقد أكذ التؤحيذى عل الأختلااق الغملية ء أو ألمواقف الأخلاقية بجأثب. 
الأخلاق ١النظر‏ ية٠:‏ كان فى .هذا معتمدا على ٠‏ مضتذر. اشلامى ۰ وينت أيه فف 
علاقة الثلق بنالخل ء .وآثر. التربية آؤ ما۔ هنو مكتسب وما هو .قطرى *فى, 
الأخلاق » وكذلك المقارنة, ين صفات الانسان e a‏ 
الأساسية للفضائل والرذائل ٤‏ ولحي والشر » وريه فى وة الآخلاق. 
الأنستانية » آذ يرى أن البشر اث فت رو د ف افر و فك ت 
آرأیه قى غلاقة: المحال ٠‏ بالآخلاق ٠و‏ -إليعك الاقتصادى .> وزآيه خن الاتتحار من 


E ٠ زاوية آخلاقية‎ 


وما الفصل النسايخ فهو عن ('القصتوف ٠)‏ وقد عضت ' لهذا المؤضنوع. 
من خلال قضايا التصوف الآساسية » فعرضت مفهوم التصوف"عندة » 
وتعويفه . .ومفهوم التوكل والمتسيلم » ومصسدر.التصوف» ومدى«: مر افقته. 
للشرع » وعلاقة .التصيوف بال مجتمع .> أى موقفه .من إلدنيا .» وآلفاظ الصوفية 
واضطا ج ب الحاصة › > والولاية والأولياء ٤‏ > ومعالى العبودية › ٤‏ والتوسلر 
ومفهومه الصوفى › وكذلك رآیه في العلاقة بين إلله والانسان من المنظور 
الصوفى ٠٠١‏ الخ هذم اموضپوعات 4 وفی هذا الفصل استعنت بالنصوص., 
کشرا الترضیع الفكرة › لآن النص او الصببياغة تعتبر جزء! من المضمولب 
الفكرى > لوجود حالة من ا اوه ٤‏ وخاصة ان التوحیدی يعبر عن 
تجربته الصوفية فى شكل مفاجأة زوحية ٤ ٠‏ وهنو ضور لجرب" شخصية 
آقرب الى اللذكرات الروحية سالك الطريق ٤‏ ومجاهداته لنفسه > ومن ll‏ 
کانت العبارة قرورية للفكرة : وکان مجرد عرض الفكرة دون عبارتها 
پسلبها عدا هاما فیها > كبا يتضع من الشسواهد فى هذا الفصل ٠‏ ثم تبعت 
هذا الترفن بنقد وعرض لوجھا نظری حول الوضوع برقت التوحيدى 2 


والفصل الثامن : عن مفهوم الصداقة » وقد بينت فيه كيف تناول. 
التوحيدى الموضوع باهتمام بالغ وآلف فيه كتابا جمع فيه الآراء ااختلفة 
حول موضوع الصداقة والصديق ؛ وعرضت رأبه وموقفه الذى جاء تعبيرا 
عن تجربته الحاصة ومشاهداته العملية لظروف عصره الاجتماعية ٠‏ 


وما الفصل التاسح + فهو عن ( فلسفة التوحيدى السياسية ) وقد 
بينت فيه مفهوم التوحيدى لدور المفكر السيامى » وشكل المكم » ورأيه فى 
ضرورة خضوع الحاكم لرأى الشعب › وبينت رأيه فى العلاقة بين الجحاكم 
والرعية » وحق الرعية فى النقد ٠‏ ونظرته الى أخلاق الحاکم » وکیف پجب. 
أن تكون » وكذلك عرضت لرآيه فى موضوع العرقية والمغاضلة بين الأمم » 
وموقفه من الشعوبية ٠‏ 

وبعد ۰۰ فلعلی آكون قدمت صورة لموضوع ( الله والانسان ) فى 
فاسفة التوحيدى تظهر الأبعاد المختلفة لهاتين القضيتين الهامتين عند 
مفكرنا » وتلقى الضوء على جائب هام فى الفكر الفلسفى عنده من خلال 
رآيه وتناوله لموضوع ( الله ) بكل ما يشكله هذا الموضوع فى الفلسفة 
الاسلامية من أهمية > وخاصة أن تصور الله من جهة وتصور الانسان من 
جهة ثانية يعتبر ركيزة أساسية فى أى حضارة دينية » تلك التى نشد 
بناءها فى عصرنا » ونحن نتوق الى اللحاق بهذا العصر › والقيام بالدور 
المناسب لنا ولثاريخنا فى يثاء حضارة الانسان المعاصر ٠ء‏ 

ولعلى أيضا بدراسة هاتين المشسكلتين عند التوحيدى أكون قد قدمتد 
القليل فى هذا الصرح المنشود » ولعل فى فكر التوحيدى ما يكون - بالاضافة 
الى ما كانه فى تراثنا - امتدادا ومصدرا للعطاء الفكرى والاسهام فى يناء 


والله ولى التوفيق ٠‏ 


الباب الأول . 


القن الزع الهجي وحباة الؤحيدى 


۰ القتصل الأول " 


العصر سياسيا واجتماعيا 


اساد ته 


ضلته بوزراء- عهره ل 


عصر التوحي-دى 


یکا 1 

عاش التوحیدی فى القرن الرابع الهجرى > .وهو قرن التناقضأت > 
وطاق هذا الوصف عليه لانه القزن اندئ ندا فية التدكتؤر السيأسى للخلافة 
العباسية » حيث إانقسمت الدولة العباسية فى أواخر القرن الثالث الهجرى 
الى دويلات صغيرة(') > وكذلك سادت فيه ألوان من السقوط الأخلاقى كأثر 
من آثار فساد الحكم على المجتمع ٠‏ # 

ولكنه فى الوقت نفسه كان قرن الازدهار الفكرى والثقافى » وبين 
لائنين صلة حاول المؤرخون والباحثون تفسيرها » وأرجتوا ذلك لأسباب 
عديدة ٠‏ وعلى آى حال فسوف أتخدث عن العصر من خت اا لان 
كتابات التوحيدى هى صدى لهذا العصر ( فالامتاع والمؤانسة ) تسجيل ٠‏ 
لجلس قاف يعبر عن مجالس العصر » و ( مثالب الوزيرين ) تسجيل 
لاخلاق بمض وزراء العصر » واموره السياسية » وكذلك ( الفابسات ) ألذى 
يسجل لنا مجلا فكريا لنخبة من أفضل مفكرى التقتار » وجكدا ٠‏ 


س ل ~~ 


٠ ٠ ابراهیم الکیلانی : آبو حيان التوحيدى ص‎ )١( 


۷ 


ولا - العصر سياسيا واجتماعيا : 

فى هذا القرن بلغت المحضارة الاسلامية ذروتها فى العلوم(۲) والفنون٠‏ 
وانقسمت الدولة الى دويلاتِ » وطمحع كل ا فى الاستقلال فعادت المملكة 
الاسلامية الى ما كانت عليه قبل الفتع(٠)‏ > ففارس والرى وأصبهان والجبل 
فی آیدی بنی بويه › والموصل ودیار ربیعة > ودیار بکر معز فی آیدی' بنی 
حمدان » ومصر والشام فى يد .محمد بن طغع الأخشيد » والمخرب وأفريقيا 
فى أيدى الفاطميين » والأندلس أيدى عبد الرحمن الناصر الأموى ؛ 
وخراسان فى بد نصر بن أحمد السمانى ١٠٠٠إلخ(؛) ٠‏ ۰ 

ومع هذا كله رى الحليفة قد قد احنفظ بيكائة صورية آو شسكلية » 
فاعترف به أصحاب السلطة الحقيقية فى هذه الدويلات › E‏ له بعض 
الشكليات كالدعاء له فى المساجد » وارسال الهدايا اليه أحيانا » وشراء 
٠ a‏ ولكن لم يطمع أحد فى أن o‏ 
وکان آول من بدا بذلك هم الفاطميون > وذلك فى سفق ۷ هرا ۰ 
ا ا کو وا أسحاب ساطة ديفية أيضا > وهكذا انحط هذا اللقب 
وسمی و مالاا 
٠‏ ولكن هذه الانقسامات لم تقض على ما كان يسمى مماكة الاسلام 
مقابل مملكة الكفر » فكانت هناك وحدة اسلامية لإ ثتقید بالحدود السياسية 


ن عبد الرازق محیی الدین : آبو حیان التوحيدى ص :+ ٠‏ 

)٣(‏ آدم مثز : المضارة الاسلامية فى القرن “الرابع الهجرى ٠‏ ترجمة محمد عيد الماد 
ء پو ریدة چ ١ص ١‏ ° , ] 

٠ ١ آدم متز : المرجع السابق ص‎ )٤( 

(۵) آدم مثز, » المرجع السابق ص ۲ ٠‏ 

٠ ٩۲ ص‎ ١ احمد آم : ظھں الاسلام ج‎ )٩( 


` 


کا 
الجديدة(ا) ۰ ٠‏ 

فللمسلم آن یرتحل حیث شاء دون آن یجد ما پقیده › وانما کان یجد 
نظما تحمیه > ولذلك انتقل العلماء والمحدثون وال جغرافيون بسهولة فقد 
کان المسلم يجد دينا واخدا » وشريعة واحدة فى كل مكان(۸) ٠‏ واذا كان 
الحلبفة قد احتفظ بلقب آمير المؤمنين » فقد ظهرت نظرية جديدة تقول بأن 
آمب المؤمنين هو من كان ملكا للحرمين » ولذلك فقد ثار نزاع شدید. فیا 
يتعلتق بمكة والمدينة ٠ء‏ وكان آطراف هذا النزاع هم العلويون » والفاطميون › 
والباسيون ١‏ ولكن الملوييق استطاعوا قح مكة فى مقف القرن ارايخ 
تقريبا » لما لهم من نفوذ وقوة() ١‏ وفى آوائل القرن الرابع الهجرى بدا 
زحف الروم ٠٠١‏ ص ٠‏ فاستولوا على مدينة ملطية » وفى سنة ۳۴۱ هى 
وصلت جیوشهم ديار بكر » وقد تقدم الروم فسقطت قبرْص فی أیدیهم › 
وفقد المسلمون ما كان لهم من سيادة فى البحر الأبيض » على أن الاسلام قد 
استمر فى تقدمه فى المشرق بينما كان ينحسر عن بلاد المغرب(٠) ٠ ٠‏ 

وقعرضت بغداد النكبة بسبب العيارين الذين قويت شكيمتهم 
فهاجموما وعاثوا فیها فسادا حتى أعجز السلطان آحد التو الذى 
ترأس جماعة » وخاف الناس » حتى طلبوا من يسكن الدور 'بأجر ليحفظها ٠‏ 
ولم تقتصر الفتن على هذا ار کی ا ا کن ا نوع 

آخر من الفتن وهو الفتن المذهبية › فقام الحلاف بین السنة والشيعة » وبلغ 


(۷) آدم متز : المرجع السابق ۲ ج ١‏ ص ۲ ٠‏ وآنظر أحمد آمين ظهر الاسبلام اج ۲ : 
e‏ 1 : 

e» آنظر آحمد آمين « ظهر الاسلام‎ ٠۰ £1 ص١ آدم متَرِ : المرجع السابق ۔ ج‎ (A) 
; - ۰ + ص‎ 
٠ء‎ ١ آدم متر : المرجع السابق » ص‎ )٩( 
۰ ۰ آدم متز : المرجعم السابق › ص‎ (۰) 


٣ 


#رجة كبيرة حتى ألقوا النار بعضهم على بعض وقتل الآلاف غير المراب الذى 
لمق بالبلد من حرق الدكاكين والمساجد وسلب الأموال ٠‏ وعن حال بداد 
فى هة الفثرة وما كات عليه قبلا تب القدسى غتها قول : ( اة اخسن 
N E A E E‏ 
خاختلف وخف أهلها » فأما المدينة فخراب » وال امم فيها يعمر فى الجمع » ' 
ثم يتخللها بعد ذلك الحراب ٠٠١‏ وھی فی کل یوم الی ورا › واخشی انھا 
اعود كسامرا » مع كثرة الفساد والجهل والفسق وجور السلطان )راا) ء٠‏ 

وسوف أتتبع هذا التدهور اة صاحبه تاریخیا ۰ ر 
"ARS SE‏ 1 


لما اعتلى المكتفى العرش كثر الفساد اذ كان مسرفا شديد الاسراف 
توالتبذير ‏ » وزادت فى عصره ظاهرة اقتطاع أجزاء من آراضى الدولة 
العباسية("") ۰ 

وقد خلف الخليفة ٠المكتفى‏ جعفر بن المنصور بعحده ( الحليفة المقتدر  )‏ 
مظنا ممن آشار اليه آنه صبی لا یدری من الآمر شیئا غير حاسبین ما قد پجر 
ذلك من آثار ٠‏ وكان المقتدر صبيا لا تجوز مبايعته * وذبح أحد القضاة 
القوله بذلك » ورفضه المبايعة() * . 

وقد آخطاً التقدير هؤلاء المشيرون فلئن كان تدخل النساء فى الحسكم 
خى الدولة العباسية أحد أسباب الضعف » فلقب جاء اختيار المعتدر ايذانا 


)١١(‏ المقدسى احسن التقاسيم , فى معرفة الأقاليم ٠‏ طبعة 'ليدن ٠۸۷۷‏ ص ٠٤1‏ ؛ نقلا عن 
لغىارة الاسلامية فی القرن الرابع ٠‏ آدم مٿز ' ص ASN‏ 

۰ ٤۳۸ عل ابراهيم حسن : التاريج الاسلامى العام ¢ ص‎ (AY) 

٠ ٠١.ص‎ ۱ آدم معز : المضارة الاسلامية فى القرن الرابع الهچری ۲ ج‎ )١۴( 


بتدخل أكبر ( وقد بدا تدخل النساء فى شثون الحكم من عهد الهادى 
۱۷١ ۹ ٠‏ ه قى العصر العباسى الآول ) آقول انهم أخطأوا التقدير اذ آن 
أم الحليفة المقتدر قد وجدت صييا فراحت تتدخل فى الحكم حى وقهرماناتها 
حتی بلغ نفوذها حدا بعيدا فعينت احدى قهرماناتها صاحبة للمظالم » و کان 
من ذلك أن استخف الناس باللافة > ونظروا نظرة احتقار الى أحكامهار؟) ٠‏ 

وقول الفخرى ( واعلم ان دولة المقتدر كانت دولة ذات تجليط كنز 
أصغر سنه »> ولاستیلاء تساه عليه » فکانت تدور آمورها عل تدبیر 
النساء ء فخربت الدنيا فى آيامه وخلت بيوت الأموال واختلفت .الكلمة فخاع 
ثم أعید ثم قتل )(') ۰ 
تدخل الاثراك : ee.‏ 

لقن کان العياسيون قد استعانوا با لوال لاسقاط الدولة الآموية خث 
حقدوا على العرب لتميزهم علبهم فی الحقوق » وكان معظم جلد 'وقادة 
العباسيين قى بداية الدولة ۱۲۲ ص وحتی عهد المعتصم ۲۹۸ ۲۲۷ ص ء 
الذى أدخل عنصر الأتراك بعد أن ضعفت لقته فى الفرس. * واذن فقد.دخل 
عنصر ثالث بجانب العنصرين العظيمين الفرس والعرب » وهو عنصر الآثراك 
ہما کان له آثر کبیر شى هذا العصرراا) ٠‏ 

فقد استقدم المعتصم عام ۲۲١‏ ه قوما من بخارى وسمرقند وفرغائة 

وأشروسنه وغيرها من البلاد التى نسميها ( تركستان ) وما ؤراء النهر. 
اشتراهم وبذل فيهم الأموال ٠.‏ وألبسهم آنواع الديباج ومناطق الذخب › 


)۱٤(‏ على ابراهيم حسن : التاريخ الاسلامی العام »۰ ص ٤۴۹‏ ء 

, تقلا عن بن طباطبا _ الفخرى في‎ ٤٩ على ابراهيم حسن : المرجع السابق » ص‎ )٠١( 
.* ٤١ الآداب السلطانية والدول الاسلامية » ص‎ 

٠ ص ؟‎ ١ أحمد آمين :. ظهر الاسلام » ج‎ )۱١( 


6~ 
وشن فى فرام ي بلقت عه اة آاتة مرد رهل اة جي 
ألفا « وهو الأشهر ٠ )١١(»‏ وكانت آم المعتصم تركية » ومن جهة ثانية فقد 
شك في ولاء الفرس لله بعد آن تشيعوا للعباس بن المأنون وحاولوا أن 
٠‏ يولوه بدلا مته » اذا كانت آم المأمون فارسية » لولا أن بايع عمه ٠‏ واعتيد 
المعتصم على الينصر الث ركى اعتمادا كليا ( وأهمل العنصر العربى والفارسى, 
معا )(۱۸) وقد زادت شوکتهم فی عهد الحليفة المقتدر ۲۹۰ ۴۴۶ ف ٠‏ 
فی عهد الحليفة القاهر باله آخى المقتدر ۰ ۔ ۲۲۲ ھ استمر حال .الفساد 
عل ما هو عليه .» پل وزادت الفتن وقد غضب چنده ورجال دولته4 وقائده. 

وتباو نوا عل خلمه وحپسه حتی مات() » 


م اة الراضی ۲۲۲ ۹ س وفی عهسد ندا الحليفة زادث. 
الات الانفصالية النى اشرت ال بعضها قبلا » فنجد : بتو حمدان بالموصل 
. وديار بكر وديار ربيعة ومضر ٠‏ وكذلك استقل الأخشنيد بمصر والشام : 
ونصر آحمد السامائی بخرسان ۰ آما عبد الرحمن الثالث الأموی ( ٣٠١‏ 
۰ ی ) فقد استقل بالأندلس ولقب نفسه بأمير المؤمنين بعد آن کان 
الأمراء يتهيبون ذلك واذا فقد أصبح العالم الاسلامى ثلات خلافات. : 

العباسية فى بغداد : 
الفاطمية فى بلاد المغرب ٠‏ ' 
الإموية فى.الاندلس(٠) ٠‏ .أ ل م 


وسارت الأمور الى الآسوا ٠‏ نحيث عهد الحليفة. الى من لم يحسن تدبير 


(۷ احمد اميل : المرجع السابق »> ص ۲ ٠‏ 

(۱۸) على ابراهيم حسن ؛ المرجع السابق ۲ ص ٠ ٤١٤‏ 
(۱۹) على اہراهيم حسن : الممجع السابق ٠»‏ ص ٤ة‏ ° 
(۳۰( على ابراهيم حصن : امرجم السابق » ص ٠ ٤٤١‏ 


۲ 


الأمور » ولم يفده منصب ( آمير الأمراء ) بل زاد الأمر سوء بالرغم مسا 
أعظاء لابن راق من امتيازات حتى لقبه بها اللقب » ثم غضب عليه-- 
فحکمه اذن كان صراعا بين رجال الدولة على النفوذ والسلطة » واستمر الحا 
على ما هو عليه من نزاع عنلى منصب امرة الأمراء فى عهسد الحليفة المتقى 
۹ ۔ ٣٣۳۳‏ ھ وتولی آکثر من شخص واحد هذا المنصت ١‏ فاين راق قتا 
الحمدانيون » ثم لم يلبثوا أن طردهم توزون الت ركى » الذى ما لبث الحليغة أن 
غضب عليه واستعان بالاخشيد الذى ناصره وعرضس- عليه القدوم معه الى 
مصر » ولکنه آبی- وصدق وعود توزون الت رکی بحمایته » لکنه لم لبت آن , 
غدر به وخلعه وسمل عینیه » ونصب المستکفی ۴۴۳۶٣ ۳۴٣۳‏ ه ٠‏ وهذا 


اخليفة مع ما اشتهر عنه من صلاح لم يكن الا العوبة فى يد الأتراك » فقد 
كان أمير الأمراء بيده كل شىء » وانما بقى الشكل لمكم الحليفة نفسه غير 
آمن » قاذا هرب من معسكر لمعسكر فالآمر لا يتغير » فليس هفاك الا الذل » , 
ولذلك, فبعد أن ضاق الخليفة بالآمن استعان ببنى بويه عله يجد عندهم 
العون » فلم يظغر بشىء » ولكنه فقط تحول من يد ليد ! قوقع تحت 
سبلطانهم ٠‏ ووسط هذه الصراعات عاشت بغداد أقسى حياة وأشدها » حتى 
أكلوا الكلاب » ودفعهم الجوع الى ما لابد منه فى مثل هذه الحالات من النهب 
-والسلب » ومات الكثيرون E‏ وضعفا ومرضا ۰ فكاثب قواد ا معز 
الدولة وول فاد ايله اة اللكقى :4 وا فى مه ٠‏ ولف ل ٠‏ 
كصاحبه هذا بالحلافة وذاك بالسلطة(ا٠) ٠‏ وعسذا التساريخ يعبر تايح 
-سقوط السلطان الحقيقى للعباسيين » فاللافة رئاسية دينية فقط » فقد . 
-صارت الوزارة لعز الدولة يستوزر من يشاء(") ٠‏ ۰ 


ت 


(TY‏ محمد الضری : محاضرات تاریخ الام الاسلامية » المجالك الغائى « الدولة 
#لعباسية » ص ۳۷۸ . e‏ 
(SY)‏ المرجع السابق » ص ٠ ٣۷۸‏ 


ب ۷¥ 
عهد بنی بوه ۲۲١‏ د ٤٤۷‏ ھا 
ونو بوه أسرة فارسية من الديلم أسسها أبو شجاع بويه(") وهم 
قواد مرتزقة من بلاد الجبل بغارس(؛) ٠‏ وكان أول من دحل بغداد منهم على 
اٻن بوه › ولم تمض الا اا ف اون ب ا المستكفى 
ونصب ابن المقتدر وأسماه المطيع » ومن ذلك الوقت مر بالحلافة عهد كله 
خنوع ومذلة » وغدا آمير المؤمنين آلعوبة فى آيدى الأمراء البويهية(*") ۰ 
وقد کان اة ف اة رودا من الشيعة الزيدية ) › ولذلك 
خقد کان هناك تساؤل عما اذا كانوا سيقضون عل الحلافة العباسية » الا أن 
.ذلك کان ضد مصلحتهم اذ الشيعة لم يكونوا الا أقلية(1) ٠‏ وقد شيطر 
پنو بويه تماما على الحكم وقد اتصفوا بالقدرة على جمع المال من كل طريق » 
والتعاون والطاعة فيما بینهم(۷") ۰ 
هذا هو العصر تاريخيا فى جانبه السياسى ولقد كان لهذا بالطبع 
أثره الاجتماعى والاقتصادى والثقافى ٠‏ ۰ 
الفساد الاجتماعى للعصر : 
لا شك أن للعوامل السياسية آثرها البالغ فى الأوضاع الاجتماعية . 
٣‏ ولقد کان لهذا العضر ١.آى‏ القرن 'الرابع الهجری کما آشرت بکل ما فيه من 


(۲۲) تستوشتین .ettersteen‏ ¥ : داثرة المعارف الاسلامية » ج ۸ ص ٠ ٤04‏ 

٠ ٣١ ص‎ ١ آدم معز : الحضارة الاسلامية فى القرن الرابع الهرج » ج‎ )۲١( 

(ه٠)‏ دائرة المسارف الاسلامية » ج ۸ ص ٤06١‏ : محمد الحفرى »> تاريخ الأامم 
الاسلامية ». ص ۸١‏ المجلد الثائى الدولة العباسية ٠‏ 

٠‏ (أ؟) داثرة المعارف الاسلامية : Rr (CLCahén alr‏ ص ٠ ٤٤٤‏ وراجع 

على حسن ابراهيم : التاريغ الأسلامى العام »> ص ۴ » محمد الحضرى ۲ محاضرات فی تاریخ 
الامم الاسلامية ٠‏ ص ۳۷۸ ٠‏ المضارة الاسلامية فى القرن الرابع الهجری ۰ چ ,١‏ ص ٠١‏ 
¥ ۰ . : 

(۲۷) آدم مثز : اللمضارة الاسلامية فى القرن الرابع الهجریى » ج ١ص ٠ ۴۷ ۲١‏ 


۲A - 

تقلبات سياسية وصراعات وانقسامات » آباخ الآثر على ال جانب الاجتماعى ˆ 
قبالاضافة الى ما بتركه مثل هذا الوضحع المهتز سياسيا-من آثر على الاستقرار 
الإجتماعى فقد صاحب ذلك آيضا نهب » وسلب وأصبح العامل الاقتصادى 
والتقافی أشد العوامل تأثرا > ومن آسباب هذا الفساد الاقطاات فی 
الجراق ( لانه أضسف هة ١‏ لفلاحين الذين يقومون بزرع الأرض واصلاجها. 

وقنميتها i  )"^()‏ 
م هنال سببان آخران : الأول عنصری و اختلاف عنصر الأجناد . 
وما جره ذلك من منازعات › وسبب دينى وهو الخلاف بين أهل السنة 
والجماعة > وهو المذحب الذى كانت عليه الآغلبية فى العراق حتى اذا جاء 
بو بويه قوى اتجاههم وهو الشيجى فدب اللاف بين الاتجاهين حتى كتب. 
على المساجد بلعن معاوية ومن أغضب فاطمة رضى الله عنها وبنيها("") » كما 
کان حب بنی بوه للمال واسراف الحلفاء سببا آخر فالآمير معز الدولة كان 
قاسيا سريع الفضب › يسرف فى الاساءة الى الوزراء حتنى قيل انه كان 
يۇذى المهلبى بالشتم والفحش وبما لا صبر ا عليه( ') ۰ م انه کان 
لا براعی ملكية خاصة'لأحد بالاضافة الى أنه لا يعرف للخليفة قدرا ولا 
قيمة > حتی وثب عایه وهو تحت امرته ؛ واستولی كذلك علل مال وزیره 
المهلبى بعد موته » حتى انه ( أخذ الال من هله وأصحابه وحواشیه )(") , 
ومن اسرافه آنه بنى دارا كلفها ثلاثة عشر ألف درهم ( ولم يتردد فى أن 
يصادر بسب ذلك جماعة من آصخابه » وکان لا پابه کشا لقوق رعیته 


(۲۸) محمد الحضرى : تاريخ الأمم الاسلامية ٠‏ ص ۴۸١‏ وراجع كاهن «Cahen»‏ 
داثرة المعارف الاسلامية » ج ۸ ص ٠ ٤1۸‏ 1 

(۴۹) كاعن : المرجم السابق ۰ ص ۴۸۲ * ٠‏ 

(۳۰) آدم متز : المحضبارة الاسلامية فى القرن الرابم الهجرى ۰ ج ١‏ ص 1 ٣‏ 

(۴۳۱) آدم متز : المرجع السابق » ج ١‏ ص ٤١‏ ° 


> 


خاضطر الى i‏ الناس واستخراج الآموال من غير وجوعها )(۳۲) » وأذن 
ا عا اة هه ال وسات م انا ااا وه 
يملكوا من أمرهم شيئا ١‏ فالسلظان ظالم قوى لا يرحم » والحۆف من بطشه 
مال للفيان » فرقت.أحوال الرعية » وانما هم بين ( خارب جال » الى غظلوم 
-صمابر » الى مستريح لتسليم ضنيعته الى المقطغ ليأمن من شرة وبواثقه ٠)۴")‏ 
واذا کان ظلم الأمير ينزل بالعمال › فانما کان يعوضه هلا من 
”الرعية بالظلم والحسف ٠‏ وكان أمراء بنى بويه أنماطا مختلفة لفساد 
'السلطأن ٠‏ ونستطيع أن نميز ثلاث طبقات فى هذا الرن ( الطبقة الأول 
طبقة الارستقر اطية من خلفاء وؤزراء وتجار وکبار وأشراف ۰ والطبقة 
الأوسطى من تجار متوسظين وملاك متوسطين ونحوهم » وطبقة فقيرة وهى 
عامة الشعب من صغار الفلاحين 1 وصغار الال :اة الدين دود عن 
الخلفاء والأمراء )(۴) ٠‏ والواقع آن التفاوت المادى بن هذه الطبقات کان 
بعیدا جدا ( فالفرق بن الطبقة ألعليا والدنيا فرق 'کبیز )(۳°) ۰ ققد لاقی 
"العلماء والأڊباء الذين بعدوا عن الحلفاء والآمناء آقسی حيأة ۋغائوا من القافة 
(٠‏ كما سيظهر عند الكلام عن العصر لقافيا ) ٠‏ 
من اسراف الطبقة الملا حكى أن آم الحليفة المستعين كلفت بساطا لها 
٠۰‏ مليون درهم فپه رسوم لحیوانات وطيور أجسامها من الذهب(ا") » كما 
١امثلأت‏ الدور بالحدم والوازی حتی بلغ عدد خدم المقتدر أجمد عشر الف 


(۴۲) آدم متز : المرجع السابق ۰ ج ١‏ ص ٤١‏ د ا٤‏ ° 
۲۳ (۳۳۲) آدم مقر : المرجع السابق » ج اص اء ٠‏ 
fo‏ أحمد امن : طهر الاسلام ۰ ج ا ص ٠ ١١‏ 
(ه۳) احمد ميل : المرجع السابق » ص ٠ ٠١‏ 
(۳۹) احمد آمین : المرجع السابق » ص ٠ ١١‏ 


ا 


ی ن لر والسودان » هذا غير القصور الفخمة وحياة الترف والبذح ٠‏ 
وقد كان ( الاعتقاد السسائد أن الغنى والفقر من السماء )(۷) ٠‏ ' 


ولذلك فلا عجب آن نرى التوحيدى فى الهوامل والشوامل يسال عن 
مشسكلة الرزق ء أو كما يقول عنها ( ملكة المسائل والجراب عنها آم 
الأجوبة )(۳۸) فيها ابتلى الاس » وهي كما يلخصها ( حرمان الفاضل, 
وادراك الناقص ) ولا عجب آن یطرح هذا وہو لم یکن یجد ما ڀقتات به ء 
حتى آنه ليأكل من حشسائش الأرض » وأبو سليمان المنطقى لا يجد آجرة . 
سكنه » وأهل الغلم كما صورهم فى كتبه الهوامل والشوامل » ومثالبه 
الوزيرين › والامتاع والمؤانسة › وما کانوا بلاقو نه م عذاب » حتی کانٿث. 
مسألة الرزق فى رأيه من أهم 'أسباب الحروج من ربقة الدين » كما فعل, 
اين الراوندى » ومن أسباب الشك كما فعل أبو سعيد الحصيرى ء كما أنها 
كانت من أحم أسباب الالحاد فى الاسلام والارتياب فى المحكمة(*") ٠‏ 


بل حتى وصل الأمر فيما يروى التوحيدى على لسان أجد الشعراء 

الذين قصدوا ابن العميد فلم يجن شيا فقال مخاطبا ااه ( قد لزمت فناءك 

لزوم الظل » وذللت لك ذل النعل ٠٠‏ الخ )() » الى هذه الدرجة هن اراقة. 

ماء الوجه » والتذلل » وفقدان الكرامة الانسانية » أجبر المحال والعصر وأهله' 
قبل كل شىء أمثال هؤلاء الأدباء امعدمين » فما بالك بباقى الرعية ٠‏ 


هكذا كان الحال فعم الفساد ( فلما رأى الناسن هذه المغاسند + فسدوه 


(۴۷) آحمد آمين : المرجع السابق » ص ۱۲ - ٠ ١۴‏ 
(۴۸) بو حيان التوحيدى ومسكويه » الهوامل والشوامل نشرة أحمد أميل » السير 
أحمد صقر » ص ٠ ٣١١‏ ' 
_(۳۹) الھوامل والشوامل : ص ٠ ٣٣٣ ٣٣٣‏ 
)٤٠(‏ ابو حيان التوحيدى : مثالب الوزيرين * تحقيق الدكثور ابراهيم الکیلانى ب 
ص ۲۲۱-٠‏ ۰ 


۷ 
هم أيضا ۰ لأنهم رأوا المثل من رۇسائهم )(١؟)‏ هذا بالاضافة الى فساد 
البيت لتعدد النساء المحرائر وآمهات الأولاد وما جره هذا من شنقاق ٠‏ هو 


عصر اذن يموج بكل ألوان الفساد والقلق والاضطراب السياسى والاقتصادى. 
والأخلاقى + .. ۰ ۰ 


وآما عن أخلاق الأمراء والحلفاء فيحكى عن بختيار الملقب بعر الدولة 
ا ان من اللات اة كان تحت الهى السب وة 
پحکی آنه کان له غلام ترکی وقع فی الأسر فجن جنونه عليه › وظل كی 
وپنتحب وتبرم بکل شیء حتی بالجیش نفسه' وقواده فلم يطق آن يس مع, 
لهم ۰ فکان يېث همومه وشکواه الى کل من دخل عليه حتی خف میزانه 
عيذ الناس 'وسقط من عيونهم() » فليس أكثر من هذا غرابة » وليس ِ 
آكش هنه فسقا ومجونا واستخفافا ٠‏ واذا كان الظلم من شيمة أهل هل ` 
العصر فهل نعجب من سبال التوحيدى عنه فى الهوامل والشوامل حينء 
يقول فى المسالة ۲۹ : ۰ 
ما معني قول الشاعر : 
والظلم فى خلق النفوس فان تخد ذا عفة فلعلة لا يظلم 
وما حد الظلم أولا ؟ فان المتكلمين فى هذه المواضع كثير ولا ينصفولي 
شيا ٠‏ وكأنهم فى الغضب والخصام » وسمعت فلانا فى وزرائه يقول :, 
ر( آنا أنلدذ بالظلم ) فما هو هذا ؟ ومن أين منشؤه أعنى الظلم ؟ .هو مزر 
فعل الانسان آم من آثار الطبيعة ؟(۳؟) * - 


ولا عجب أيضا ان يسأل التوحيدى هذا وهو المظلوم فى عصره › بعلم 
عضره ٠‏ فقد ظلمه عصره' وظلمه الناس بعد ذلك أيضا ٠‏ ` 


)51( أحمد آمین : طهر الاسسلام > الجزه الثاثى »+ ص ١١‏ ° . 
)٤١(‏ آدم متز : الملضارة الاسلامية فى القرن الرابم الهجری ۰ چ ١‏ ص ٠ ٤‏ 
)٤١(‏ الهوامل والشوامل : ص ٠ ۸٤‏ 


خانيا - ثفافة العصر ( القرن الرابع الهجزى ) : 

` ولئن كان القرن الرابع الهجرى قد ماج بالفساد الأخلاقى . والشقاق 
السياسى » والاضطرابات المختلفة » فلقد كان آزمى العصور ثقافيا وعلميا » 
ولم يكن ذلك ولد العصر نفنه ذعوامله ققط. » ولكنه. كان وليد نهضة بدأت 
قبله أتت تمارها كاملة فنى هتا القرن » قخركات الترجمة » ودخؤل العناصر 
٠الأجنبية‏ ولقافتها الى المعارف الاشلامية كل ذلك أدى الى قيام حركة ر 
-خصبة أينعت ثمارها فى القرن الرابع الهجرى ٠‏ ففى' الأدب ومنذ حوالى عام 
٠٠‏ ه أخذت العقيدة على سبيل الغال تنحو منحى جديدا » وكذلك كان 
لامر ناتعكر ٠‏ وقد بق اتنام الأدباه قى اوصف ها بيط بهم ف دراستي 
أخلاق العامة »> وكذلك وصف نحياة الدن التى اشتهر بها الجاحظ الذى بلغ 
-درجة رفيعة فى الآدب (والمتوفى عام Yo‏ ۸1۹ م) » ( وقد ا آبوٴ خان 
#التوحيدى _ الذى ريما كان أعظم كتاب النثر الغربى على الأطلاق اا فی 

اتقريط الجاحظ )را ٠‏ ) ۰ 
ؤسأعد التصزف الدى جاء عوالع أوآثل القرن الثالت الهجرى تقريباء 
كفا شل ازى الر هة فن ر اا وله شا وساف 

گذلك على نشر الكتب بين الجماهير وصبغها بصبغتهم(°؛) ٠‏ 
وقد أشار الأستاذ أحمد آمين الى أن سوء الالة الاقتصادية فی القرن 
الرابع قد ادى الى ظهور أمرين متناقضين » فمن جهة ظهز التيارون الين 
عاثوا فى الأرض فسادا كما أشرت » ومن جهة ثائية انتشر التصوف › وهذا 


٠ ؟اL س‎ ٤۲ آدم هقز : المضأرة الاسلامية فى القرن الرابع ۽ ج ا ص‎ )٤٤( 
٠ ٤۲١ آدم متز : المرجع السابق » ص‎ )٤٠( 


e 


ال فی رای الأستاذ جاء جريا على القول ( اذا لم يكن ما تريد فارد 
ما کون وهو ان کان قد شار الى آسباب آخری فی موضح آخر(ا؛) ›.لکنی 
لا آظن آن التصوف الذى انتة نتشر وازدهر نظریا وعمليا »> وظهرت فى موضوعه 
الع الكتب فى اصن وقي التراف؛ الاسلامی ومنها ما هو مرجع آسابى 
ل یمکن اغفساله عند الحديث عن هذا الموضصوع ککتاب ( اللسع ) للسراج 
الطوس المتوفى ۳۷۸ ص » و ( التعرف لمذهب أهل التصوف) لاب محمد 
الكلاپاذى المتوفى سنة ٠۸٠‏ ھ › و ( قوت القلوب ) لأبى طالب مکی امو 
سنة ۴۸١‏ ه ( وأيا كان الأمر فهذا موضوع ليس هنا مجال مناقشة) ٠‏ 
أقول لا أعتقد ان هذا التصوف قد جاء جريا على القول ‏ ( اذا لم يکن ها ريد 
فارد ما پکون ) ۰ ۰ ۰ 
وقد شجع اللفاء الطب والتنجيم » ثم نفد العلماء الى الفلسفة ء وكان 
هناك الفرس والهنود » وقد ترجمت هذه العناصر أمهات الكتب من اليونانية 
الى السريانية » ومن السريانية الى العربية(٠)‏ فكان هناك » ابن المقفع وحثين 
ابن .اسحق ( وهذه كلها كانت بداثية فى العصر الأموى والعباسى الأول ثم 
نضجت فى القرن الرانع )(۸؟) ٠٠١‏ 
وكان وجود اتجاهات أخرى من ديانات » كالمسيحية تنج بالفستفة قد 
أدى للالتجاء اليها' للدفاع عن 'العقيدة » حيث ,انتشر استخدام القلسسفة 
اللدفاع عن وجهات النظر المختلفة ء٠‏ كل يداقع عنما يعتقد من فكر وعقيدة ٠‏ 
مما آدی' الى انتشمار الفلسفة .الثونانية > كما أن الشيعة قد 'شجعوا الفلاسفة 
أكش مما فعل أهل السنة » فاحتضنوا الفارابى › واخوان الصغفا 


. 
1 


۰ ا‎ ~1١ آحمد آمين : ظهر, الإاسلام, ,۽ چ ۲ ص‎ (5Y 
۰ 1 أحمد امین : امرجم السابق' ص‎ (SW, 
٠ه‎ ١! اآحمد مین : المرجع السابق + ص‎ )4۸( 


ب £ 


وابن سينار؟) » وبالحالى ر فاذا قلنا أن الفلسغة لم تزدهر فى عصر 
ولم تستشمر فى عصر كهذا العصر لم نكن بعيدين عن الصواب(') ' 

وكذلك آدى الانقسام فى الدولة العباسية الى تعدد المراكز الثقافية ء 
وإلى التضافس بين الأمراء فى اجتذاب الشعراء والادبأء والمفكرين ٠‏ حتى 
بنى بويه » فبالرغم من أن معز الدولة قد احتاج الى مترجم عندما قدم الى 
بغداد لنيترجم له كلام الوزير على بن عيسى الا انهم شجعوا الآدباء تناف وا 
فی ذلك (ا) ۰ 

والعصر العباسى الثالث الذى يبدأ باستقرار الدولة البويهية سدة 
٤‏ ص يعتبر من آزهى العصور الفكرية والعلمية › فالعصر العباسى الأول 
كان عصر الاسلام الذهبى ( من حيث منعة الدولة واتساع السلطان وفيه 
نقلت إلعلوم القديمة الى العربية » أما عصر الالام الذهبى للعلم خاصة 
قهو العصر الذى نحن بصدده » أو المائة الثالثة للدولة العباسية » لاله فيه 
نشت اا على اختلاف موضوعاتها » وتم ا > وظهرت الكتب الوافية 
فى آكثرها » ولا سيما فى اللغة وعلومها » وفى التاريخ والجغرافية والأدبه. 
والفلسفة )(*) ٠‏ 

وقد دفع ذلك كثيرا من الكتاب الى القول بان المحالة السياسية المتدهورة 
لا يستتبعها بالضرورة تدهور آدبی ولقافی › فلا تلازم فی رأی هڙلاء پان 
الحالة السياسية والاجتماعية واظالة الفكربة » ذهب الى ذلك الأمسقاد 


٠ ١١ أآحمد أمين : المرجع السأبق » ص‎ )٤٩( 

٠ ١۲ أحمد أمين : المرجع السابق » ص‎ )٥١( 

٠ ۴۴ ص‎ ١ آدم متز : الضارة الاسلامية فى القرن الرابع الهجزى » بى‎ )٥١( 

)٥۲(‏ جررجی زيدان : تاريخ آداب اللغة العربية » المجتد الأازل » الجزء ألثانى ب 
ص ۹ ° 


أحمد آمين اذ يقول ( فنحن نستنتج من هذا أن العلم والسياسة لا يتمشيان 
جنہا الى جنب حتى اذا ارتقى هذا ارتقى ذاك › بل قد يكون الآمر على !لعكسء 
قد يكون الضعف السياسى متمشيا مع زهو العلم )٠()‏ وتبعه فى ذلك 
الدكتور أحمد الحوفى أيضا وفسر ذلك بأن الح ركة السياسية قد تأتى مفاجئة 
آو بعد فترة » أما ال ركات العّلمية والأدبية فلا بد لها من تمهيد طويل وفترة 
زمنية تطول أو تقضرر؟) ٠‏ : 

وفى هذا الممار توجهت الحقول العربية لتهضم المنول من الثقافات 
الأخرى » وبالاضافة لهذا فبعد إن كانت بخداد هى مركز الاشعااع ومن ظلب 
انشهرة وذيوع الصضيت كان عليه أن يقصدها » جاءت الانقسامات » فآصبح 
لكل قطر عاصمة تجتذب حولها الأدباء > وتصبح مركزا علميا » ( فأمراء القطر 
يعطون عطاء خلغاء بغداد » ويحلون عاصمتهم بالعلماء والآدباء ويفاخرون 
الأقطار الأخرى فى الثروة العلمية والآدبية )(°*) ' 

وآن كنا لا نسى أن جميع الحركات الروحية كانت تتلاطم آمواجها فى 
. بخضداد(*) وقد رغ الأمراء فى العلم كما بينت وتنافسوا فى ذلك » وكان 
لهذا بلغ الاآثر فى احياء العلوم فقد ( أخذ الناس يتسابقون فى خدمة العلم 
کما یتسابق مل وکهم فى نصرة العلماء ) (۷*) وان كنت آخذ هذا القول بتحفظ 
كبير اذ حال العلماء أو كثير منهم اللهم الا المحربين الى ال من الأمراء' 
والوزراء كانت حالة سيثة لا تليق بكرامة آدمى > کحال بی حیان › واستاذہ 


٠ ٣ ۲ آحمد امین : ظهر الاسللام ۰ ج ۲ ص‎ )٥۲( 

(٤ه)‏ الدكتور أحمد الموفى : أبو حيان التوحيدى ء المزء الأول ٠»‏ ص ٠ ١١‏ 

٠ ٠١ - ٩٤ أحمد امین : طهر الاسلام » الجزء الأول ص‎ )٥٥( 

٠ ٠٠١ ص‎ ١ ج‎ ٠ آدم متز : المحضارة الاسلامية » القرن الرابع الهجرى‎ )٥٩( 

» جورجی زیدان : تاریخ آداب اللغة العربية » المجلد الأول ء الجزء الثانى‎ )٥۷( 
1 ۰ ٥۴۲ ص‎ 


ب١‎ 

السجستانى وغيرهم ممن. ذكر فى كتبه ( وكما سأعرض لذلك فیما بعد ) 
إذ كانت مكانة الأديب أو المفكر لا تقوم على علمه وانما على جاحه, أو قربه 
من أصحاب السلطان ورضبإاهم عبه » وليس فى هذا تكريم للعلم ولا للعلماء ٠‏ 

آما عن آثر بنی بویه فی هذه اة فيتوقف فى . الآكشر على أخذهم 
«بتاصر الأدياء والعلماء > وكانوا شديدى الرغبة فى ذلك (°۸) » وينطبق كلامى 
السابق على هذا النص فأثرهم حقيقى لا شك فيه ٠‏ ولكن السؤال لاذا كان 
تقر یب الأدياء والعلماء ؟ وما المقياس الذى استعمل فى معرفة القيمة ؟ وما هو 
اسلوب المعاملة السائد » وی شىء يحکمه ؟ فلا بد آن نؤكد أن الأديب 
آو المغکر او العالم لیس متاعا پشستری ۰ أو یقتنی › وماذا پبقی لانسان اذا 
خقد كرامته وحريته فى التعبير » فما بالا لو كان كاتباءأو عالما أو مفكرا 
ل يملك قبل كل شىء الا ضميره ٠٠‏ فهل تحقق للأديب أو المفكر وسط اهذم 
#لمناصرة أو الجذب ما بخلى بينه وبين ضميره ؟ آو كانت الضغوط قوق طاقة 
البشر ؟ ولعيد ما قاله التوحيدى عن جوعه حتئ آكل من حشسائش الأرض > 
ومن هنا وجب أن ننظر لهذا الشكل من التشجيح والرعاية بعين حذرة »> 
وأيا كان الأمر فهذه قضية سوف اتناولها فى كلامى عن التوحيدى وعلاقته 
قفر 

وأعود الى أوجه الثقافة فى هذا العصر فأضيف ان المجالس الأدبية أيضا 
قد انتشرت وتعددت » من مجالس وزراء الى مجالس علاء أو مناطقه ولغويين » 
وكل مجلس بحضره لفيف من الأدباء والشعراء والكتاب » ويدور المحوار فى 
شتى الموضوعات » كما صور لنا التوحيدى فى كتاب الامتاع والمؤانسة 
اقاب الوز رين ت واشاشات : 


٠ ه٣٤؟ جورجى زيدان : المرجم السابق »> س‎ )٩۸( 


۷ 


ومن مچالس الآهراء : 

مجلس عضد الدولة › 

ومجلس سيف الدولة بن ,حمدان ٠‏ 

ومن مڃالس الوزراء : مجلس بن العميد أبى الفضيل › 
: ومجلس ,الصاحب .بن عباد. وزیر ہنی بویه بالریر٩*)‏ ۰ 

هذا عدا مجالس العلماء أنفسهم وعلى رأسهم مجلس أبى سايمأن المنطقى 
الذی نتلمذ على آہی زکریا یحیی بن عدی تلمیذ الفارابی ۰ ویذکر آپو ۔حیان 
هذا فى كتابه الامتاع والمؤانسبة › اذ سأله الوزير قائلا :, 


بلغنی أن ا اران ردن قي اة زل اجان اا > اون 
عندهم طاعما ناعما ويأنس بأنك معه قمن يحضر ذلك المكان ؟ فقلت : 
جماعة ء »> وآخر من كان فى هذا الأسبوع الماضى ابن جبلة الكاتب وابن برمويهء 
واپن الناظر أبو منصور وأخوه وأبو سليمان' وبندار المخنى وغزال الراقصى 
وعلم وراء الستارة )(') * ' . 5 

وقد کان لهذه الال آثر بالغ حتی أنه ( اذا داجنقا الكتب الزلفة 
التى كانت بنتيجة هذه المجالس لاستكثر اها . 

وكذلك ساعد انتشار لسغ وجمع الكتب وحفظها فى أماكن خاصة 
على الاتشسار العم والثقافة '» ويصف المقدسى خزانة كتب عضد الدولة 
فيقول' ٠‏ انها ('حجرة على حدة'عليها ' وكيل ؤخازن ومشرف من عدول البلك» 


٠ ۲۸ ۲٣ محمد عبد الغنى الشيخ : آبو حيان التوحيدى »> الجزء الاول ۰ ص‎ )٥۹( 

(1۰( ابو حیان اتوحيدى, : الامتاع والمؤانسة تحقيق أحمد أمين » أحمد رين »› الجزء 
الأول » ص ٠ +٣‏ . 5 8 1 

)1١(‏ احمد امي ؛ ظهر الالام“ » الجز+ الغانى ٠‏ ص ۸أ" 


ولم ببق كتاب صنف الى وقت عضد الدولة من آنواع العلوم الا وحصله 
فيها » وهى زج طويل فى صغة كبيرة » فيه خزائن من كل وجه » وقد ألصق 
الى جميع حيطان الآزج والحزائن بيوت طولها قامة فى عرض ثلاثة آذرع من 
الحشب المزوق عليها أبواب تنحدر من فوق » والدفاتر منضدة على الرفوف 
لكل نوع بيوت وفهرستات فيها أسامى النكتب > ولا يدخلها الا كل 
وحيه(") + ۰ 

وليس هنا مجال تفصيل لكل ذلك ٠‏ ولكن نلاحظ من وصف المقدسى 
ضخامة المكتبة واحتواءها على كل ما صنف حتى عضر عضد الدولة ثم مدي 
الاعتناء بها » وكذلك الفهرسة العلمية الى حد كبير والتى أشار اليها المخذسى. 
وان کان یجب أن نقف عند قوله ( ولا یدخلها الا کل وجیه ) ۰ 

ومن جانب آخر إلاحظ انتشار الح ركات الفلسفية » وعلى الجملة (كانت 
الحركات الفلسفية فى العراق من آرقى المركات الفلسفية فى المملكة 
الاسلامية ٠ )١۳()‏ وبدذلك نجد ان هناك ثلاثة أسباب وراء النهضة العلمية 
فى هذا العصر ( القرن الرابع الهجرى ) فاولها : حركة الترجمة التى قدمت 
اة لمر ية رادا كا كانت لطر اة هى اال ال ا 


وثانيها : هو تعدد المراكز الثقافية فبدلا من أن كانت بغداد هى 
مركز الاشعاع والاستقطاب » أصبح هناك أكثر من مركز ثقافى بتجه اليه 
العلماء ويقصدونه ٠ء‏ فكان هذا التعدد من جهة ثانية دافعا للثراء الثقافى ٠‏ 


وثائثها : هو خطورة العمل السياسى » وخصوصا فى أوقات الأزمات 


)1١(‏ آدم متز : المحضارة الاسلامية فى القرن الرابع الهجری › ج ١‏ ص ٠٠۵‏ ؛ 


(۳) أحمد أمين : طهر الالام » الجزء الأول ٠‏ ص ٣؟)‏ . 


aS 


والفساد السياسى والصراع على السلطة اذ أن هذه الأوضاع قد تؤدىبالمشترك 
فيها الى البطش به والتنكيل وانما تحسن السياسة بنشر العدل وإالطمانينة . 
فان فسدت وساد الظلم فان من العلماء من يؤثر السبلامة فير كن الى حياه 
العلم وينشغل ببحته بدلا من آلاعيب السياسة غير المأمونة(؛") ٠‏ 


وآخيرا نستطيع القول مع كوبف 50۴ ( أن الأدب العربى فى العصور 
الوسطى له أن يغخر بكتابه من الطبقة الأولى الذين فرضت ذكراهم نفسها › 
وظلت محفوظة عن طريق كثير من كتاب السير الښاتية وأعمالهم » أو على الأقل 
الرئيسى معها الذى وصل الينا )(*) ٠‏ 


ہر ا مه 


(1۴) أحمد أميل :أ ظهر الاسلام ٠‏ الجزء الأول > س ٩7 .1٤‏ » وراجع ابراعيم الكيلالى 
مقدمة : رسالة الصداقة والصديق ٠‏ لأبى حيان التوحيدى ٠١‏ اذ يذكر المحقق نفس العوامل 
الثلائة ص ب د ٠‏ 1 

Kopîf.L. ” The Zoological Chapter of the kitab al-Imta’ wal- o) 
Mu’anasa of Abù Hayyan, al-Tauhidi (10 th century). "OSIRIS: Vol XI + 
„1956. P. 390 


۶ 


اسمه وکنیته : 

هو على بن محمد بن العباسی آبؤ حیان التوحیدی("") فکنیته آبو حیان 
ولقبه التوحيدى ٠‏ وقد اختتلف فى نسبة هذا اللقب “ فذهب البعض الى أن 
أباه کان يبيع نوعا من التمر يقال له التوحيد وعليه حمل شرح قول دیوان 
المتتبی فی احدى قصائده : ۰ 

یترشفن من قمی رشغفات هن فيه آحلى من التوحيدر(۷") 

وقد صرح التوحیدی بکنیته وبلقبه ایضا اذ جاء فی (مثالب الوزيرين) 
( وقال لی یوما آخر ء آعنی ابن عباد - یا با حیان من كناك ابا حیان ؟ 
قلت : أجل التاس قى زماثه » وأكبرهم فى وقته ٠‏ قال : من هو ويلك ؟ 
قلت : آنت ٠‏ قال : ومتى كان ذلك : قلت : حین قلت لى یا آبان حیان(۸) ۰ 
وجاء فى ( الامتاع والمؤانسة ) : 

( قال آبو حیان التوحیدی : نجا من آفات الدئيا من کان من 


العارفين ٠ )١١(‏ ولكن هناك رأی آخر يرجع نسبة هذا اللقب الى التوحيد ؛ 
فقال العسقلانى ( يحثمل أن تكون نسبة هذا اللقب الى التوحيد )('") ٠‏ 


(17) ياقوت ۽ معجم الإدبان » ج ٠١‏ ص ٠ ١‏ والى ذلك ذهب الذهبى والسبكى وابن حجر 
العسقلانى » ولكن معين الشيرازى سماه ( آبو حيان أحمد بن العاسى الصوفى النوحيدى ) بست 
مقال ج ۲ ۰ ۱۲١‏ طهران » ٠٠۳‏ هى ٠ء‏ شمسى نقلا عن الثسخة المخطوطة فى المتحف البريطاني 
القسم الشرقى رقم ۲۴۲۹۰ ورقم ۲ ۲۳۲ تقلا عن عبد الرازق محيى الدين » ص ۷ ٠ء‏ 

` + ٤۹ محمد كرد على : امراء البيان + ص‎ )٩۷( 

, (1۸) مثالب الوزیرین ۰ ص ۲۰۶ ٠‏ 

٠'۸ ص١ الإمتاع والمۇانسة :ج‎ O4 


)*¥( العسقلانى : لسان المیزان ۰ ج 7 ص ا٣ ٠‏ 


ا 
وقد رجع بعض الباحثين هذا الرأى(ا') ٠‏ ولکن رآيا آخر يرفض 
E A‏ 
التوحيندر"") ٠‏ 


ويصعب المحم فى هذا الحلاف برأى قاطع ٠‏ و ت نسبية 
قبه فالؤكد مو تسخ التوحيدى كل علم لبلوغ التوحيد » وإن لم يمد 
التوحيدى نفسه متكلما لعدائه الشديد للمتكلمين ٤‏ ولکن یمکن اعتباره 
كذلك اذا أخدنا برآن فخر الدين الرازى فقط فی اعتبار الصوقة اتی 
الفرق الأسلامية › فالفوحی دی متصوف بلخ شاو نا فی فهم اسرار 
التصوف وروخه »› وان أدل على ذلك من کتابه ( الاشارات الالهية ( وأن 
كانت مسالة سلوكه الطريق بالمعنى المعروف لم يستمر منذ' أن صخبهم ال 
آخر عمره احيث يبدو انه ترك الطريق وكان يعود اليه حتنى ٠‏ غلبه الاڻجاه 
الروحى فى آخر حياته » وتصدز مناجاته عن طبع لا عن صننعة * وقد قضى 
فى الفترة المتاخرة من حياته فى ياس من الدئيا » وأامل فى الله لم ينقط ” 
آقول ذلك فقط پمکن .اعتباره متکلما » اذ قول .الرازی ( ۔أعلم ان. آکثر من 
قضى فى الأمة لم يذكر الصوفية » وذلك خطا » لآن حاصلى قول الصوفية 
أن الطريق الى معرفة الله تغالى٠هو‏ التصفية والتجرد من الغلائق البدنية وهذا 


طر یق حسن ()( ۰ 


و 


(۷۱) محمد کرد عل ؛ امراء البيان ص ٤٤۹‏ » وكذلك حسن السندوبى اذ يقول ( لعل 
رای ابن حجر هو الأرجح لان آبا حيان كان يرى اصول المتزلة ). » ابو حيان التوجردى . 
حیاته وآثاړو وهرویاته + ص ۸ ٩‏ ° 

4 r. اچسان عباس : آبو حیان التوحیدی ؛. ص‎ (VY) 

(۷۴) فخر آلدین الرازى : اعتقادات فرق المسلمين والمش رکين ›» ص ٥‏ 


~۲ 


«مولده ووفاته : 

اختلف الباحثون فى مولد التوحيدى وسنة وفاته » كما اختلفوا فى 
الحكم على شخصيته وأخلاقه » كما تجاهله معظم القدماء حتى استغرب ذلك 
اقوت فقال ( ولم آر أحدا من هل العلم ذکره فی کتاب › ولا دمچه فى ضمن 
خطاب » وهذا من العجب العجاب(؛") ' 

وفى رسالة كتبها اليه القاضى أبو سهل على بن محمد ( يعذله علي 
صنيعه » ويعرفه قبح ما اعتمد من الفعل وتشنيعه )(*) ٠‏ وذلك تعقيبا على 
حرقه لكتبه » جاء قى رد التوحيدى ( وكتب هذا الكتاب فى شهر رمضان 
سنة أربعمائة ٠ .)١()‏ وجاء فى رده أيضا ر( وبعد فد أصبحت جامة اليوم 
و غد » فانی قى عشر التسبعين )١۷()‏ » كما أشار. فى المقابسات الى أنه فى 
:ا لحمسين وقد آلف الكتاب سنة ٠ )١(ه ٠٠١‏ وبالتال کون قد ولد جوال 
۰٠‏ ص وماث سنة ٤٠۰‏ ص أو بعدها ٠‏ , 

وكان تاريخ مولده مع ذلك محل نقاش بين الباحثين » فمنهم من لم يشا 
ن يتحدث فى ذلك لما يثيره الموضوع من حبرة » فقال ( لا تسألنى متى ولد 
ولا أين ولد » فذالك رجل نشا فى بيئة خاملة لم تكن تطمع فى مجد حتى 
تقید تاریخ میلاد )١()‏ وقد اختلف فی تاریخ وفاته اختلافا بعیدا » فمن 


القول بوفاته سنة ٠۰‏ ھ وحتی ٤١٤‏ ھ ۰ والسيوطى يذهب الى اله توفى 


٠ ١ ص‎ ٠١ ياقوت : معجم الأدباء ۲ ج‎ )۷٤( 

٠ ١١ ياقوت : المرجع السابق » ص‎ )۷٠( 

٠ ۲١ ياقوت : المرجع السابق » ص‎ )۷١( 

(۷۷) ياقوت : المرجع السابق ۰ ص ۲۰١‏ ه٠‏ 

(۷۸) ابراهیم الکیلانى : آبو حيان التوحيدى › دار المعارقف » ص ۱۴ .ى ۴ا ٠‏ 
(۷۹) زكى مبارلك : النشر الفنى فى القرن الرابع الهجری ۰ ج ١١‏ ص ٠ ١١١‏ 


~٤ 


بشيراز فى سنة آربعمائة ٠ )۸١()‏ وقد أيد القول بوفائه سنة أربعماثة بعض 
الباحثين » وذلك ( كحد أدنى لياته » ولاستبعاد أن نعيش طويلا بعد هذا 
التاريخ لعجزه ومرضه ويأسه من الحياة ٠ )۸١()‏ وآدم متز يؤكد ذلك اذ يقول 
( وقد بلغ أبو حيان التوحيدى .( المتوفى عام ٠٠٠‏ هى سنة ٠٠١۹١‏ م مرتبة 
الأستاذ ٠ )۸١()‏ وبعض الباحثين ذهب الى انه قد توفى فى العام التالى من 
كتابته الرسالة الى القاضى بن سهل » فأما مولده ففى ٠٠١‏ ( ومن هذا 
ندرك أن عشر التسعين تعنى بسهولة لدينا أنه ولد فى سنة ۳١١‏ ه واه 
کان فی التسعین ولم پتمها بعد رمضان ٤٠۰‏ هھ )() واذ بقی له لیتم 
سسنة )۸٤() 21٤‏ ۰ والسندوبی یقول بمولده فی بغداد سنة ۲۱۲ ه ونشاته 
فیها » أما وفاته فیری انها کانت فی سنة ٤٤٤‏ ه(٥۸)‏ ولکنه پؤكد ذلك بغير 
دليل مقبول » ونجد آيضا من ذهب الى القول بوفاته سنة ٤١٤‏ ص ٠‏ فجاء 
فى مقدمة الهوائل ( فقد مات آبو حيان سدة ٤1٤‏ ه عن نيف وتسعين 
سنة کما ذکر القزوینی )۸٦()‏ ۰ وقد رجے هذا باحثون آخرون(۸۷) ۰ 
)۸٠(‏ السبكى : طبقات الشافعية » ج ٤‏ ص ۲ . 
(۸1) عبك الرازق محیی الدين : آبو حیان التو حيدى + مره > آثأره »ص 1\۲ ۰ 
( آدم متز : المضارة الاسلامية فى القرن الرابع الهجرى » ج ١‏ ص ٠ ٤٤۷‏ 

(۸۴) عبد الأمير الاعسم : آہو حیان التوحیدی فى كتاب المقابسات » ص ٠ ٥۸‏ 

! ٠ °۸ عبد الأمير الاعسم : المرجع السابق » ص‎ )۸٤( 

(۸۵) حسن الستندوبى : آبو حیان التوحيدى > آثاره ومرو ياته ضمن نشرة اقاپشات 
ص ۸ ۰ وآنظر ایضا ص ۱۸ ۰ 

(AY)‏ جد أميل : مقدمة الهرامل والشوامل ص چ 

(۸۷) زکریا ابراهیم : ابو حیان آلتوحیدی ص ٥١‏ - آحمد الموفى ٠‏ آبو حيان التوحيدى 
بی ۱ ص ۲١‏ » ويقطع بذلك الكبلانى فيقول ( ونعلم يقينا انه مات سنة ٤٠٤‏ ه ويقدم ثلاث 
حجج على ذلك ) ٠‏ المرجع السابق » ص ۲۴ ٠ ٠‏ 


TE 


ولا نعلم عن حياة التوحيدى شيثا حتى حوالى سنة ٠٠١‏ ص ٠.‏ وكذلك بعد 
فترة اختفائه آثر مقتل الوزير بن سعدان عام ۵ ھی وحتی عام ۳۹۲ ص ۰ 
كان التوحبدى من ندمائه » وقد قضى هذه الفترة. فى شيراز وظهر بعد ذلك » 
وحتی عام ٤٠٤‏ ھ ثم تختفی أخباره مرة أخری ولا نعلم عنه شیا ۰ 

وفى مرحلة الاختفاء صاحب الفلاسفة والمتكلمين ' وألف العديد من 
المؤلفات » وان لم يصلنا منها الا الأسماء حيث فقدت › ومنها رسالة فى الكلام 
على الكلام - والزلفة(١۸) ٠‏ 

ويا كان الآمر فهذا الاختلاف غير مؤثر فى تناول أعمال التوحيدى 
بالدراسة » فالأم بالنسبة للباحث لن يختلف » وبالتالى فلا يهمنى أن أقطع 
رآى فى هذا الموضوع ٠‏ ر الثابت تاريخيا انه کان لا پزال حیا حتی 
عام ٤٠۰‏ ه »> وبالتال آستطيع أن أجتب الآراء القائلة بوفاته قل 
هذا التاريخ ٠‏ ولم يؤثر السشن ولا الآلام النفسية التى عاناها عل قدرته 
الفعلية على المحاجة » ولا عل قدرته البيانية ٠‏ ورسالته التى كتبها للقاضى 
ابن سهل » وتدليله العقلل على صواب موقفه فى اقدامه على احراق كثبه' 
ز سواء وافقناه فى ذلك أو خالغناه ) تدل دلالة قاطعة على احتفاظه بقدراته 
ر > ا کن ف ی ر و اا قي ف 
وبالتالى فقد كان هناك تغبر فى الاتجاه ۰ الا انه ياتى فى سياق تطوره 
اأفكرى ومنحاه الزوسن طا وزج لرا 6 فد ن ةرا تة 
لحظة عابرة من السخط أو اليأس ولكن حرص التوحيدى على تبرير الموقف 
عقليا » ربما يشير الى اختيار واع لم يآت فى لمحظة انفعال » ولكنه جاء بعد 


تفكير » ونتيجة لقرار مدروس ٠‏ 


(۸۸) احسان عباس : ابو حیان التوحیدی + ص ٠۰١‏ مه 


£0 
ولقد دلل التوحیدی فی کتابه ( مثالب الوزیرین ) عل حرصه وتاکیده 
لاتساع نطاق النقد المباح للشخصيات العامة › ونفى أى اتهام. أخلاقى, 
يمکن آن يوجه الى مشل هذا النقد » وبرهن على ذلك باسم الدين والتاريغ 
والمصلحة الاجتماعية » فبرر بذلك ثلبه للوزراء ورجال السياسة والآدب ٠‏ 


وكذلك فعل فی تبریر حرقه لکتبه » فاستخدم صنوفا من البراهين 
والآدلة ليبرر مسلکه فجاءت رسالته ذات دلالة EEE‏ 
من تفس تنيض بالرارة والأمى ٠‏ ورقة الشعور. والاحنساس بالظلم » ولکتها 
مع ذلك تنبض بالحياة » وان كانت ترى فى الحياة جانبها الاساوى » وتجد 
ا ا 
وآدلته التى يقدمها ليبرر بها عمله وؤ 


نعم لقد كان التوحيندى حتى عام 0 ا م ا چ 
جياشنا بالعواطف » ولأ بد والأمر كذلك أن کون ال قد منحه جسذا قويا 
پتحمل. کل هذه القسنوة من المجتمع وموازينه » استغفر الله » بل تحمل 
كل هذه الانفعالات نتيجة لحساسية تلك النفس الرقيقة » فهذا رجل يحيا 
بحق ونظر ته الدقدية ريما كانت سببا وراء نظرته التشاؤمية من الأحياءء 
وأحيانا من الحياة » ولكنه فى الواقع كان مع الحياة فى خالة تفاعل مسنتمر » 
وهدذه البصيرة الثافدة فى معرفة آخوال' البشر » وخبايا النفس الأنشائية 'ء 
وموازين القيمة واضظراباتها فن عْضرأه : كل ذلك يحتاج الى جسد قوى 
ليتخمل تلك النوعية من النشاط الفقلى 'والعاطفى»» هذا إالاضافة'للفقر ٠‏ 
ومن سسلوء حظه ان ولد فى افير صر » ومع ذلك کان خیز 'شناهد. عل 
ا بل كان الضمية ألأنسسانى الم لهنذا المصر 'فشكرياء» وادبيا ؛ 
واجتماعيا » ولقد كان عصرا پستحق الادانة » وقد أداله التوحيدى فى 
شجاعة > 'وألصدر حكمه » ولم يجانب العدل فى هذا لمكم بالرغم مما وقع 


لن م 


a E 


املك : 


هل التوحیدی عربی الأاصل آم فارسی ؟ | 
هذا سؤال مطروح فى الكلام عن أصل التوحيدى ٠٠١۰‏ فهناك نقص 
فى المعلومات الحاصة بسيرة التوحيدى الكاملة وانما ذلك مرده الى اختيار 
التوحيدى السكوت عن ذكر أخباره وحياته الحاصة » وممن ذعب الى انه 
قارس السندوبی فقال ( اختلف المؤرخون فی آصله بین آنه شیرازی 
آو نیسابوری آو واسطی ۰ ومهما یکن من خلاف فلا شك فی انه فارسی 
الأصل » والا سكتوا عن التعريف بأصله )(۸۹) ٠‏ 
وهذا التأكيد القاطح لا دليل عليه فبالنسبة للمدن لا تعنى أنه عربى 
أو فارسي(٠)‏ » وحهى طريقة القدماء فى النسب الى المدن » وقد وصف بأنه .ء 
الشيرازى والنيسابورى والواسطى والبغدادى » ويمكن القول بأن أبا حيان 
عاش قى هذه المدن واكتسب النسبة اليها فى الكبررا") ٠‏ 
فلا يمكن أن نجزم بفارسيته كما فعل السندوبى ؛ وعلى أى حال فهذا 
المىوضوع ناقشه الباحثون > ولكن لا يختلف على مصادر ثقافته » وأظن ان 
الثقافة غير العربية التى حصلها انما كانت وليدة ظروف عصره الفكرية 
وليس لانتسابه الى عرق معين » وهدا هو محور القضية » فالعبرة بالمقلية 
التى مثلها التوحيدى » ولا يخفى آثر الفكر الاسلامى من مصادره ( القرآن 
والسنة ) فى تكوين التوحيدى الفكرى › وأزعم أيضا ان امتزاج الألوان 


۰ ۸ حسنٌ الستندوبی : آبو حیان التوجیدی ۰ حیاته وآآثاره وروایاټه ص‎ )۸٩( 
ه‎ ٠١ عبد الرازق محى الدين : أبو حيان التوحيدى ص‎ )١٠٠( 
٠ عبد الأمير الأعسم : بو حيان التوحيدى ص ۹ه‎ )۹١( 


¥ ت 


المختلفة من المعرفة » والاتجاحات الفكرية كما تمثل فى فكره انما كان بحكمه. 
محور اسلامی واضح » ولمل عدا ما حدا به الى الأاغذ برای جاعة السجستانى 
فى الفصل بين الدين والفلسفة على خلاف ما فع اخوان الصفا » ذلك 
باعتبار الاختلاف فى الطريق والاتفاق فى الغاية » فالفلسغة طريقها العقل > 
والدين مصدره الوحى » ومن نغس المنطلق يقبل الفكر الفلسبفى بوصفه 
طريقا آخر اللمعرفة وان جاء بعد الطريق الدينى » كما نفهم من نفس المنظور 
تصوفه الذى انتهى اليه » وعو تصوسف اسلامى فى أسمى معانيه واضح 
الدلالة على أن المصدر الأاساسى هو ( القرآن السغة) وحو تصوف عقل 
أيضا مع كونه وجدانيا وذلك لانه ( حتى فى مناجياته « الصوفية » حين. 
استبعد الفلسفة » وكفر بها نراه يناجى بعقل المفكر والفيلسوف » وان كان 
یحسب انه پناجی بقلب الصوفی ووجدانه فقط )(۲*) ۰ ویمکن آن نلخص 
الآدلة على عروبته ورفض القول باعتباره فارسيا فى الآتى : 
بسكم رة اردق هة 2 ف جا ى الان ع 
بالصاحب ( فاما حدیثی معه فانی حن وصلت قال لى : اپو من ۰4 
قلت آبو حیان › قال : بلغنى انك تتأدب ؟ قلت : تأدب آهل 
الزمان » قال : فقل لى أبو حيان ينصرف أو لا ؟ قلت ان قبله مولان 
لا ينصرف » فلما سمع هذا تنمر » وكأنه لم يعجبه › وأقبل على واحد 
الى جانبه فقال له بالفارسية سفها على ما فسر لى )("*) * فجهله. 
بالفارسية كما يفهم من النص السابق أجد الآدلة على عروبته ٠‏ 


۲ اسمه ولقبه وکنیته ٬‏ اسم آبيه وجده یدل عل عرو بته(*") ». 
(۹۲) سین مروه س رانا - کیف لعرفه ص ٠۲١٣‏ ه٠‏ 


٠ ۲۰۷ مثالب الوزیرین : ص‎ )٩۲( 
٠ ۱۹* عبد الرازق محی الدین : أبو نيان التوحیدی ۰ ص‎ )٩٤( 


ERE 

۴ _ ان التوحيدى يتعصب للعرب » ولم يكن السلطان فى زمنه لأعرب 

حتى يقال آنه قصد السعى للمكان عند أصحاب السلطة وفى (الامتاع 

والمؤانىسة ) داقع عنهم ویزری عل الفرس » وقد ذكر عل لسان 

اين القفع ر أصيل فى الفرس عريق فى العجم » مفضل بي آهل 

الفضل ) ٠‏ وقد قال أن اسرب أعقل الأمم وذلك ( لصحة النظرة واعتدال 
البغية وصواب الفكرة وذكاه القهم )ر١‏ 2 ٠‏ أ ا ر 


٠ الامتاع والمؤائية ج .| ص +۷ ت ا۷‎ )٥( 


٤۹‏ ہہ 


آساتذته 


١‏ - آبو سلیمان بن «حمد بن ظاهر بن بهرام السجستانى : وقد 
وصفه التوحیدی فقال « أما شیخنا آبو سليمان فانه دقهم نظرا ء وأقعرهم 
غوصا » وآصفاهم فكرا » وأظفرهم بالدرر » وأوقفهم على الغرر » مع تقطع 
فى العبارة » ولكنه ثاشنئة من العجمة » وقلة نظر فى الكتب » وفرط ' 
استبداد بالخاطر » وحسن استنباط للعويص »> وجرآة على“ تفسير الرمز »> 
وبخل بما عنده من هذا الكنزراة) > وكذلك روی التوحیدی الكثير عن 
آبی سلیمان فى المقاہسات > ویرجع بعض الباحثين آن التأثير الأكبر على 
مفكر نا فى المقابسات كان لآبى سليمان » ولذلك نجد آن « التوحيدى مؤلف 
المقابسات » وهو الذى عبر عما ورد فيها بما اسستطاع وعيه من تأسيس 
تلك الآفكار وتحليلها » والوصول بها الى نتائجها ٠‏ والتوحیدی أيضا کان 
محكوما بالحدود التى تحددت بها شخصيته الثقافية فئ مدرسة' 
السجستانى »(۷) ٠‏ 

وقد روى التوحيدى عن أبى سليمان 'الكثير فى المقابسات وفى الأمثاع 
كذلك » وكثيرا ما كان يعود اليه ليساله فى مسالة ما تحتاج لتفسير » 
وحضر مجلسه وروی عنه املاء أو رواية » وناقشه واستفسر منه عن کثيږ 
من الموضوعات(٠) ٠‏ وقد ذهب البعض الى أن التوحيدى الف كتاب الامتاع 
'لآستاذه السجستانی » فذکر القفطی آن آبا سلیمان کان أعور › وکان په 


() الامتاع والمؤالسة : ج ١ص ٠ ٣٣‏ 
(۹۷) عبد الامير الأاعسم : آبو حيان التوحیدی فى کتاب المغابساٹت ۰ ص ۲۷۰ ٠.‏ 
(44) الامتاع والمؤانسة : ج ١‏ ص ٤١‏ » وأيضا ص ٠ ٠١١‏ 


>. 0+ “- 


وضع فكان لهذا يعتزل الناس ويلزم منزله » وكان التوحيدى يحضر 
مجالس الرؤساء ويطلع على الأخبار فمن أجله صنق مفكرنا الامتاع تليية 
لرغبته فى معرفة ما يحدث فى الدولة » ولكن الكتاب فى المحقيقة آلف لآبى 
الوفاء المهندس » والوزير الذى جرى حوار فى مجلسه هو ابن سعدان ٠‏ 
ومع ذلك فالكتاب يوضع قوة العلاقة بين الرجل وأستاذه » ومدى اعجابه 
به » وتظهر عناية التوحيدى بآراء آستاذه وذكره بالير والرغبة ( لابقاء 
الذكر الحميد لأستاذه السجستانى وأعضاء مدرسته الذين قطعوا الصلة 
بين الفلسغة والدين )(“) ٠‏ والتوحيدى فى النهاية يشسب الى مدرسة 
السجستانى(*“) ٠‏ ولهذه المدرسة آثارها البالغة عليه خصوصا فى الروح 
العامة » وفى كتاباته الفلسفية المباشرة فى المقابسات » وفى موقفه الذى 
يتصف بالتفتح والتنوع » ولذلك قبل الفمكر الفلسفى بوصفه طريقا آخر ' 
غير طريق الوحى » اذ الفلسغة طريقها العقل » والوحى طريق الدين » وان 
كان الوحى أسبى لكن الغاية واحدة » فكل منهما مكيل للخ > فلا خلاف 
اذا بينهما فى الغاية « بل ان الفلسفة تؤيد نظرات الدين » والدين يكمل 
ثمرات الفلسفة )٠١١(»‏ * وقد نسبت المدرسة الى السجستائى رغما ان 
فیھا بحی بن عدی آستاذه ؛ اذ ذکر التوحیدی ما یفید بان ابا سلیمان 
کان يقرا على یحی پن عدى كتب اليونان » وتفسير دقائق كتبهم بغناية 
الييانر"*٠)‏ ۰ 


)٠٠٠(‏ ناجى التكريتى : الفلسفة الاخلاقية الافلاطونية عند مفكرى الاسلام ص 
- ۸4 ۰ 1 
°( ج دق بور - تاریخ الفلسغفة فی الاسبلام : ترجمة عیاك المادى آبو زايد 4 
ص ٥۷‏ ۰ : 
)1*۲( الامتاع والمۇانسة :ج ۲ ص ۸ ۰° 
2 


۵۱ے 

وقد کانت ( مجالس آبى سليمان ملتقى الناس من كل طائفة لا يساك 
. عن بلادعم ولا مللهم › وکانوا جمیعا یعیشون مقتدعین برآی یرجح الى 
آفلاطون هو آن فی کل رای نصیبا من المحق )٠۲()‏ ؛ ویذکر دی پور ن 
نزعة الفارابى المنطقية قد اسستحالت الى فلسغة لفظية فى مدرسة 
السجستانى »› وهم کانوا يتلاعبون . بالإلفاظ والمحانى ٠‏ واعتبر الصوفية 
نهاية .لمدرسة السجستانى ولاخوان الصفا » وأنه بالرغم من بقاء النفس 
موضح البحث الأول الا انه هناك فرقا من حيث التداول اذ كان اکا 
الماطق ينظرون فى جوهر النغس العقلى وكيفية العروج بها الى العقسل 
الأسمى ٠‏ أما الآخرون فقد عال جوا عجائب آفعال النفس(؟*٠) ٠‏ 

ومع ذلك فلا نكر دى. بور آثر السجستانى وجماعته » وأآن لها شانا 
كيرا فى تاريخ الثقافة السربية(٠٠)‏ : 

کہا يذهب البعض الى أن هذه المدرسة لم تدرس بعد الذراسة الكافية. 
والبحث فيها من الناحية العلمية بكر ويستحق كل اهتمام(٠) ٠‏ 
۲ - بجی بن عدی : 

وکان اسٹاذا للسجستانی کما کان استاذا للتوحیدی »› وان کائت 
استفادة التوحيدى منه اقل هن استفادته من الثانى ء اذ لم يأخذ عليه الا 
علوم الأوائل(٠") ٠‏ ويحى من تلاميذ الفارابى وهو نصرانى يعقوبى قام 


س 


٠ ٠١١ ص‎ ٠ دى بور - المرجع السابق‎ )۱١۲( 

)۱۰١(‏ دی بور - المرجع السابق » ص ٠١١ ٠١١‏ ء 

٠ ٠١۷ دی بور - المرجع السابق » ص‎ )٠۰٥( 

٠ ۲٣۲ ۲۵٦ وانظر ص‎ ۰ ۲٣۲ عبد الامير الأعسم. : المرجع السابق » ص‎ )۱١١( 


(۱۰۷) زکریا ابراهیم : ابو حیان التوحیدی ص ۲۷ ۰ 


o 

بترجمة كتب أرسطورة٠)‏ . ونقل من السريانية وألف ونسخ أعمالا 
کثبرة » اذ کان كتير الانتاج وكان رثيس الناطقة فى زمانه » وأخذ العلم عن 
بشر بن متی(۹') > واستحق .اللقب بعد السالين الكبيرين المنطقين : 
الفارابى » وبشر بن متى « اللذان تزعما علم المنطق آنذاك قى بغداد ٠)'٠٠(»‏ 
وله «ؤلفات فى الفلسفة والأخلاق بجانب علم المنطق » ولكن للاسف 
غقدت كلها » باستثناء كتابه « تهذيب ألآخلاق » ومن المرجح ان كتابه هذا 
قد سبق کتاب مسکویه فی الأخلاق بنحو نصف قرن(١١ا)‏ » وعنده أن 
الانسان أميل بطبيعته الى اشر » وآن التوجيه والتعليم جدير بالتأثير فيه › 
اللهم الا هؤلاء الأشرار الذين تمادوا فى الشر » فقد وجب ردعهم بالعقاب » 
والشر قد يصل بهم الى حد لا يرجى معه اصلاحهم(''') ٠‏ واهتم يحیى بعلم 
#لكلام وخاض غمار المناقشات الكلامية فهو فى ذلك عكس تلميذه التوحيدى 
الذی کان موققه من علم الكلام والمتكلمين موقف النقد والرفض » وليحيى 
مخطوطات قی الفاتیکان وفی باريس » وهی تولف مجموعتين احدإهما 
تفسيرى والآخرى جدلى(١٠١)‏ » ومن المجموعة الثانية ما هو موجه الى فكرة 
#لكسب الأشعرى(٣٠١) ٠‏ ويدافع يحيى عن فكرة التشليث اة ضد 
الكندى » ويرى أن لا تعدد فى التثليث › لآن ( الأب ) علة ( الاين ) 
و ( الروح ) وحما ينبعان معا من الآب ولكنهما يؤلفان معه وحدة تامة(°٠) ٠‏ 


)۱٠۸(‏ دى بور : المرجع السابق » ص ٠ ٠٠١‏ وانظر جورج قنوالى ؛ المسيحية والمضارة 
العربية » ص ٠ ٠١١ . ٠١٤‏ : 

٠ ٣٣١ه ص‎ ١ أحمد أميل : ظهر الاسلام » ج‎ )٠١۹( 

(۱۱۰) ماجد فخری : تاریخ الفلسفة الاإسلامية + ص ۲٣۷‏ *. 

*. ۲۹۸ ماجد فخرى : تاريخ الفلسمغة الاسلامية » ص‎ )۱١١( 

(۱۱۲) ماجد فخری : المرجع السابق » ص ٠ ۲٣۸‏ 

(۱۱۳) ماجد فخری : المرجع السابق + ص ۲۷۱ ٠ ٣۷۲‏ 

٠ ۲۷۷ ۲٦٣۷ ماجد فخری : المرجع السابق ۰ انظر بالتفصیل ص‎ )۱۱٤( 

٠ ۲۷١ ماجد فخری : المرجع السابق » انظر بالتفصیل ص‎ )۱۷٥( 


0 


وقد ذکر التوحيدى له كثرا من الآراء ٠‏ ووصفه بقوله : 

وأما بحيى بن عدى فانه كان شيخا لين العريكة فروقه مشوه الترجمة 
ردىء العبارة » لكنه كان متانيا فى تخريج المختلفة ( المسائل ) وقد برع فى 
مجلسه آكثر هذه الجماعة » ولم يكن يلوذ بالالهيات » كان ينبهر بها ويضل 
E N ET TO‏ 
المجلس(١١١)‏ . 

ويظهر من كلامه عنه فى الالهيات اختلافه معه » وذلك لأن التو حيدى 
کمسلم یأخذ بالتوحید ۰ 

وقدذكر التوحيدى فى المقابسات كيرا من الأفكار التى نسبها 
ليحيى(١) ٠‏ على أن يحيى كان ضعيف اللغة ء. ركيك العبارة ».ولم يكن 
يعتبر النحو والشعر واللغة علوما ودليله على ذلك فيما يزعم ان الاعرابى 
الذى يقرض الشعر » ویتکلم بالآدب » وقد پروی عنه آدبه > وهو مع ذلك 
لم یغارق غنمه ولا بیئته فان سالته أعنده علم ؟ آجاب بالنفی(۱۱۸) ۰ ونقد 
يحيى المتكلمين أيضا وعجب للتسمية فقال ( أما يتكلم الفقيه والنحوى 
والطبيب والمنطقى )١()‏ فعاب عليهم التسمية كأنهم وحده يتكلمون ٠‏ 


۳ - ابو سعيد السارافى اللحوى : 
هو ابو سعید السيرافى الحسن بن عبد الله بن المرزبان > عنه أخل 
التو حيدى النحو والكلام وغبرهما من أصناف العلوم والعارف('١) ٠‏ وقد 


چ 


٠ ٣۷ الامتاع والمؤانسة : ج ١ا ص‎ )١١١( 

ِ ٠ المقابسات :+ ص ۷ء۲‎ )۱١۷( 
ه‎ ۲٠۵ المقابسات : ص‎ )۱۸( 
١ ٠ ۲٣٤ المقا يسات :س‎ )۱۱۹( 

(۲)۱۲۰زکریا ابراهیم : آبو حیان التوحیدی » ص ۰.۲۷ 


0£ 


سجل التوحيدى المناظرة الكبرى بين السرافی وبين .متى بن يونس فى 
المنطق اليونانى عام ٠۲١‏ ه(ا٣)‏ » وذلك لآن متى يقول ( لا سبيل الى 
معرفة المحقق من البباطل والصدق من الكذب والحير من الشر والحجة من 
الشسيهة والشك من اليقين الا بما حويناه من المنطق › وملكناه من القيام به 


واستفدتا من واضعه على مراتبه وحدوده )(1۲۲) ۰ 
المالوف والاعراب المعروف » اذا کنا نتکلم بالعربية > وفاسد المعنى من 
صالحه يعرف بالعقل اذا کنا نبحث بالعقل )(۳") ۰ 

وهذه المناظرة تظهر قدرة السبراقى فى النحو كما يظهر تمکن متی 
من المتطق أيضا + ولكا نجد السيرافى 'ملما. بالعربية قاهما للنحو بارعا قی 
الاقناع ء والرد على الحجة بالحجة » وهو يضيق بكتب المنطق › وقد أثنى 
عليه التو حيدى › ووصىفه بآنه شی الشيوخح وامأم الأئمة ء معرفة بالنحو 
والفقه واللغة والشعر والعروض والقوافی ++ العر“') ۰ 

وقد تعلق التوحیدی به وکان له وفیا کما لاحظ ابن سعدان(۲٥‏ ۰ 


وقد تحدن التوحیدی عنه کثرا وروی عنه » ویذکر آراءه ومدهيه(""') 


)۱۲١(‏ ذكر فى الامتاع : لما العقد المجلس سنة ستة 'وعشرين وللائمائة ج ١‏ ص 
۸ »۰ ولکنه عاد لیقول « قلت لعل بن عیسی كم كانت سن أبى سعيد فى ذلك الوفت » 
حال : كان مولده سنة ثمائية ومائتين » وكان له يوم المناظرة أربعون سنة فتكون بذلك قد 
جرت سثة ۲۲۰ هھ ص ۱۲۸ »› وهو ما ذهب اليه أحمد أمين » ظهر الاسلام جا ص ٠ ۲٠۰‏ 

٠ 1١۸ ص‎ ١ الامتاع والؤانسة : ج‎ ۲١( 

ء٠‎ 1١١ الامتاع والمؤانسة : ص‎ ١ 

)۱۲١(‏ حسن السندوبی : آبو حیان آثاره ومروياته ٠‏ ضمن نشرة المقابسات ص ۸ه ؛ 

٠.۸ الإمتاع والمزائسة : ج ١ا ص‎ )١۲١( 

» ۱۹۲ الامتاغ والمانسة : ج ۱| ص ۲۲۱ ۰ وانظر ج ۲ ص ۲ وص ۱۹۱ ہ‎ )۲١( 
۰ ۸۳ ص‎ ٣ وج‎ 
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٠‏ وكان التوحيدى اذا ما سأله السجستانى عن مسالة لا يحب الارتجال فيها ء 
يستمهله ليسأل شيخه أبا سعيد لتمكنه » ولأنه عالم العالم وشيخ الدنيا . 
والسجستاتى يشجعه عل ذلك » ویحثه على آن یتکلف اليه فی نحصسیں 
حا عنده وهو يوافق التوحیدی الرآی فى السبرافی(۲۷') ۰ 

وقد وجد عنده ما يتمم علومه » خاصة والمامه بأاصول النحو 


» والكلام والفقه والحديث کان متمما لعلوم الأوائل وفلسفة اليو نان ٠)"۲۸()‏ 


وتقشف السيرافى وتصوفه هو الذى حدا ببعض الباحثين الى القول 
بآن التوحيدى أخذ عنه أسرار التصوف فى سن مبكرة › وكان على رس 
مزلاء المستشرق الفرنسى لويس ماسينيون() ٠‏ وقد توفي السيرافى 
عام a‏ ۰ 
٤‏ - على بن عیسی الرمانی : 

هو آبو الحسن على بن عيسى بن عبد الله الرمائى + ومو عالم آخر 
موسوعى الثقافة » ألم بالعديد من علوم عصره » ونبخ فى النحو › وكان 
متكلما عل طريقة المعتزلة ٠‏ قال عنه التوحيدى ( وآما على بن عيسى فعالى 
الرتبة فى النحو واللغة والكلام والعروض والمئطق » وعيب به الا أنه لم 
ربسلك طريق واضح المنطق » بل آفرد صناعته » وأظهر براعته » وقد عمل 
خى القرآن كتابا نفيسا » هذا مع الدين الثخين والعقل الرزين ٠ )٠.()‏ 

وكان الرمانى يمزج كلامه بامنطق » وقد عابه الفارسى وآبو الحسن 
«لبديهى الشاعر › لكن التوحيدى الذى كان يجل أستاذه داقع عنه سه 

° ۱۲۹ امنا بسات + ص‎ (YY) 

(۱۲۸) زکریا ابراهیم ۰ آبو حیان التوحیدی ص ۱؟ ۰ 


(۱۲۹) زکریا ابراهیم » ابو حیان التوحیدی ص '۲ ۰ 
(\Y.p‏ الامتاع والمۇائسة : ج ١‏ س ٣٣ا ٠‏ 


خصومه وشهد له بالكانة والتمكن من علومه » ونعلم مته آن الرمانی کا 
واسع المعرفة مشساركا في جمیسحع العلوم فی عصره » وآية ذلك سا 
تصانيفه ء واذا كان قد أخذ عليه الغموض فقد علل التوحيدى ذلك بأنة 
( لم يسلك طريق واضع المنطق ٠ )١()‏ فكأنه قصد أن ينفرد بطريقة 
خاصة » وأظهر التوحيدى أن ( العيب ليس فى الرمانى بل العيب فى 
البديهى لأنه لم يتفهم منهاج الرجل فى مزج المتطق بالنحو )(۲) ٠‏ 
آبو حامد المروروذى : 

هو القاضى آبو حامد بن بشر البصرى المروروذى ٠‏ كان عالما بفنون. 
العلوم الدبتية والأديية(٣٠)‏ + قال عنه أبو حیان ( کان بجرا بتدفق 
حفظا للسير وقیاما بالأخبار وا للہعانی واتا عل الجدل وصبرا فی 
لضام )۳٤()‏ ۰ 


ویری التوحیدی انه آئبل من رآى فى حياته ( وهو امام الأئمة الفضلاء 
الذين يعتد بهم فی مر الدين . ويرجع اليهم فى أصول الشريعة وفروعها »ء 
وكان فوق ذلك على جانب عظيم من سعة الاطلاع وغزارة العلم بفنون . 
الآداب )(*۳) * , 

وقال عنه التوحيدى أثه ( بشان الشرعية أعلم ولأعاجيبها أاحفظ 
وفیما أشکل فيها أفقه )۳٦()‏ ۰ 


AFD °‏ الامتاع والمؤانسة : ج ١‏ ص |٣٣‏ ء٠‏ 
۲۲) عبد الواحد SS‏ التوسیدی ۲ س ۱۰۸ ١‏ وافظر زکربا 
ابراهيم »۰ آبو حیان التوحیدی س ۴۲ 
(۴۳) الامتاع والمژانسصة : ج ۱ ص ٩۰‏ هامش ء 
(۶) الامتاع والمؤانسة : ج ٠ ٩٠'ص ١‏ 
)۱۳٩(‏ حسن السندوبی : آيو حیان آثاره + ص ٩‏ ضمن ثشرة المقابسات ٠‏ 
)۱۲١‏ جسن السشدوبى : المرج السابق » ص ۴ ٠‏ . 
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وقد نسب التوحيدى اليه رواية السقيفة التي ريما بسببها اتهم 
بالزندقة » ولكن البعض يرى أن التوحيدى ينسب اليه ما يريد أن 
يقولەر۴۷) ٠‏ وقد نسب اليه التوحيدى أيضا آراء فى التصوف › ومعنى 
الزهد » ومنها أن الزهمد ليس هو ترك الدنيا » لآن الانسان خلق فيها 
وعمرها وسكن فيها » وانما الزحد فى رأيه هو القيام بالآمر والنهی قدر 
الطاقة ٠‏ وقد مات المروروذى سنة ۲ صھ ۰ 


: آبو اخسن العامرى‎ ٦ 

هو أبو الحسن بن يوسف العامرى حضر مجلسه التوحيدى ودرس , 
عليه ما علقه وسمعه(۳۸) ۰ وقد آلف کتابا فیما پروی التوحیدی عنوانه 
( انقاڈ اابشر. من الجبر افدر ویری التوحیدی آن الکتاب نفيس ولكن 
٠وان‏ انت طريقته قوية الا آنه لم ينقذ البشر من الجبر والقدر » وذلك لأنهما 
( اقتسما جميع الباحثي م والناظرين فیهما a‏ ۰ 

و يصىفه انه کان متقبضا وغلیظ الطبع وفی خلقه جف حتی کان۔ 
بذلك ينفر الناس منه ويغريهم a kb E‏ 


لد خن به اوطو لي ية وجه و غابد الفشل و 20+ 


وبعتیر العامرى من الفلاسفة الاسلامىين الذين لم يعرفوا فى الغربه 


ولم يدرسىوا دراسة وافية(ا٤٠).‏ ۰ وقد شار اليه اين Eb‏ فی کتاب۔ 


(۱۳۷) زكريا ابراهيم : المرجع السابق + ص ۲۶ ٠‏ 

(۱۴۸) عبد الأمير الاعسم : آبو حيان التوحیدى » ص ,٠ ٣۴۳‏ 

(۴۹) الامتاع والمؤائسة : ج ۱ ص ۲۲۲ ٠ ٣٣٣۳‏ 

٠ ۸٤ الامتاع والمؤالسة : ج ۲ ص‎ )٤١( 

)۱٤۱(‏ هئری کوربان : تاریخ الفلسغة الاسلامية ؛ ترجمة : لصير مردة ٠‏ حسن قيبس م 
والظر اجى العكريتى › المرجم السابق ص ۲۸١‏ » وعبد الاير الاعسم › Rl‏ السابق ء 
ص ۲٦۱۲‏ ۰ 


- OA 
٠ بر التجاة ) وأن تحفظ حول معلوماته الفلسغفية("')‎ 


وکان متأثر! بافلاطون فی کلامه عن النفس » فذكر ان النفس بسيطة 
«وجوهرها من جوهر الجسم »> وهى خالدة بينما الجسم فان » ويرجع أيه 
هذا الى آفلاطون(١٤٠)‏ والنفس والجسم كلاهما يستحق الكرامة »> ولسكن 
النفس آكثر لكونها شرف فهى سماوية والجسم أرضى » ولذة النفس انما 
تقحجصل فى المعرفة والتطلع الى المحكمة » فهو اذن قد اضطاع بدور الأفلاطو نى 
اللامع(٤“")‏ > وقد روى التوحيدى عنه كذلك فى المقايسات(°“') ٠‏ 
:أساتذة آخرون : 

وتتلمذ التوحیدی عل آخرین » فکان آن استممع الى أبی عبد الله 
#المرزبانى محمد بن عمران(١٤) ٠‏ وان كنا لا نعرف شيثا عن التوحيدى 
قبل عام ٠٠۰‏ س إلا انه عندما قارب الشلاثين تتلمذ على ( جعفر بن محمد بن 


نصير الحلدى أحد آعلام التصوف فى ذلك الوقت ٠ )'٤۷()‏ 


)۱٤۲(‏ هثری كوربان : المرجع السابق » ویقول هثری کوربان ( کان له مع ابن سينا 
-رسائل عديدة متبادلة وى التى تؤلف ٠‏ مع أجوبة ابن سينا كتاب ( الأربعة عشر سالا ) 
الا آنا نجد میلاد ابن سیتا فی ۲۷۰ هى ٠‏ مع أن وفاة العامری کانت فی ۲۸۱ هى أى أن 
عمر ابن سيتا عند وقاته كان أحد عشر عاما ٠‏ ولا يمكن ذلك الا اذا كان هئاك خطاً فى تاريخ 
«الوفاة اذ آنه اتفق كثير من الباحثین على آن تاریخ میلاد ابن سيدا لم يکن قبل ۴۷۰ ف ١‏ 
کوربان س ۲٠١‏ ۰ ومحمد على أو ريان تاريغ الفكر الفلسفى فى الاسلام ص ۲۸١‏ » البارون 
كارادقو » ابن سينا ترجمة عادل زعتر ص ٤۲۸‏ “ 


٠ ۲۸٣ ناجی التکریتی ء المرجمع السابق ص‎ )۱٤١( 
انظر اجى التكريثى المرجع السابق‎ ٠ ٠٠١ هنری کوربان : المرجع السابق س‎ )۱٤٤( 
ء۰‎ ۲۹۳ ۲۸٦ دعن مدی تاځره بالافلاطونية ۰ ص‎ 


٠ على سبيل الثال‎ ۱۷١ انظر القابسات : ص‎ )١٠٤١( 
٠ ص ا2‎ ١ الامتاع والمۇانسة : ج‎ (Af 


(۷) عبد الرازق محی الدين : آبو حیان التوحيدى ص ۲؟ ۰ 


0۹~ 
وتأثر .التوحيدى بالصوفية أيضا وصحبهم فى أول عهده » فنشأته على 
التصوف ( تشبه أن تكون وراثة كنشأة الانسان على دين لا يستطيع 
خراقه )۱٤۸()‏ ۰ 
واذا كان التوحيدى قد سمع من الكشبرين من آعلام عصره وتتلمد على 
١الأفذاذ‏ منهم » الا انه له فهمه الحاص فقد ( صفا ذهنه وزاد تسامحه » وأصبح 
يحكم عقله فيما يروى ويسمع ء لا يأخذ الآشياء على ظوامرها » بل يواصل 


۰ ٤۳ احسان عباس : آہو حیان التوحیدی ۰ ص‎ )۱٤۸( 
٠ ٤٤١ محمد کرد على : آمراء البيان » ص‎ )۱٤۹( 


صلته بوزراء عصره 


كان من نكد الزمان على الأديب والعالم فى هذا العصر أن يكون 
السبيل الى ضروريات الحياة هو الاتصال بالوجهاء ٠‏ وأنكى من ذلك أن 
يكون شفيعه عند وزراء عصبره وأمراثه »> وأصحاب النفوذ والسلطان 
( ما أوتى الأديب من لباقة وحسن مداخله آو ما اتفق له من شفاعة وصلت 
بينه وبين ذوى السلطان )٠°١()‏ آى بلغة العصر النفاق أو التملق أو 
الوساطة ٠‏ وكان موقف التوحيدى مع وزراء عصره غريبا اذ كان يبذل 
ما وسعه من الجهد فى محاولة كسب ودهم وعطفهم حتى يسرف على نقسه 
أحيانا حتى التذلل ٠‏ ولكنه مى ذلك كان سرعان ما يعود الى احساسه 
بالقال افر را ورج ذلك اليه وان ل ين اه فى الفا 
والعوز والماجة بمستغرب فى ظل الظروف التى عاشها غيره من أهل 
العلم » وعى ظروف قاسية عانوا فيها من الفقر والمحرمان » وعمل التوحيدى 
فى حرفة الوراقة تلك التى سماها بحرفة الشؤم كما عمل بها كثيرون من 
زملائه » وأولثك الذين لم يسعدهم الحظ ليكو نوا أصحاب مناصب(١١٠)‏ » 
والطريتق الآخر أن يلجا الى التعليم ولكنه لا يعنى شيا الا اذا كان تعليما 
لأبتاء الوزراء والأمراء ما معاهد العلم العامة فاتما هى لأبناء العامة » فهى 
لا تدر دخلا كافيا لحياة كريمة »> وكان التعليم فيها ( تعليما دينيا غالبا ء 


وذلك لا یعود برزق وفر )٥۲()‏ ۰ 


(۰) عیک الرازق محی الدين : آبو حیان التوحبدى »> سيرته وآثاره » ص ٠. ۲٣۹‏ 
۲ ) احسان عباس : ابو حجان التوحبدى »> ص ١‏ - : 
)٠١۳(‏ عبد الرازق محى الدين : أبو حيان التوحیدى » ص ٠٠ ٣٦۰١‏ 


کا 


وقد بلغ حال التوحيدى درجة من الحرمان والفقر تثير الأسى » وهر 
يشكو حاله هذا شكوى مرة بالغة الأثر حتى يقول ( وقد آذلنى السغر من 
بلك ال بلك > وخذلنى الوقوف على باب باب » ونكرنى العارف بى وتباعد 
«عنى القريب منى ٠ )٠١١()‏ وعلاقة التوحيدى بوزراء عصره وشكواه تثير | 
العديد من التساؤلات حول شخصيته » وحقيقة ما يسجله عن أخلاق 
العصر » فهل ينيل ثلب الناس ؟ هل هو بطبيعته شخص منعزل حاقد جبل 
عل حب الشکوی ؟ آو انه کان مظلوما فى هذا الموقف الذى اتخذه منه 
٠الوزراء‏ وأصحاب المناصب وكثير من العلماء ؟ ونعرف أن التوحيدى قد آلف 
کتابا فی ثلبُٰ بعض وزراء عفرو لفن تعامل معهم ولاقى منهم الاساءة 
والاهانة »> وذلك كتاب ر مثالب الوزيرين » عرض فيه بأبى الفضل بن 
العميد وابنه والصلاحب بن عباد » ولکن کیف کانت E‏ الصلة و 
انتهت ؟ وعل آى شىء تدل ؟ أقول ما يئس التوحيدى وأحس الملل من مهنة 
الوراقة تلفت حوله ليبحث عن طريق آخر أقصر وليس فيه اضاعة للعمر 
:والنظر وكان حظه سيا فى الوؤراقة فع انه كان صحيح الخحط جيد 
'النسخ » وكان على علمْ واسع فى هذا الميدان فكتب رسالة ( فى علم الكتابة ) 
وهى من ('الآثار الفريدة فی اللغة العربية ٠ )٠١١()‏ وفيها ثبت التوحيدى 
ر بحكم مهنته الوراقة التى زاولها سعة اطلاعه ومعرفته بالحطوط وآنواعها 
وڕقائقها )(1°°) ° ۰ 


ومع ذلك کله خانه حظه بينما كان جهلة الوراقين یکسبون مالا 


° ٣٣۷ الامتاع والۋانسة :ج ۳ ص‎ (\of) 
° ٩ ابراهيم الکیلائى : تلات رسائل لابی حیان التوحيدى » ص‎ )٠٥٤( 


(٥٠٠ر‏ المرجع السانق ص ٩‏ * 


ا 


کثیرا((١۱°)‏ ۰ وسمع عن مجلس الوزير المهلبى وغره واحتفائهم بالأآدب 
والأدباء فتطلع لذلك وعزم النية ( أن يلقى بالوراقة جانبا » وأن يطلب 
حظه ومجده فى دواوين الانشا وبيوت الرئاسة » ومجالس الوزراء )(°۷) 
ولم يكن التوحيدى فى سعيه هذا غريبا أو خارجا عن المألوف فى عصرم 
حيث ساد هذا الطريق كوسيلة لكسب العيش والشهرة » وكان الآدباء فى 
ذلك وحظوظهم اذ كانت المسألة تتوقف على تركيبة الوزير النفسية وقبوله » 
فلم يكن المقياس دقيقا ولم تكن الوسيلة كريمة » اذ يذهب الآديب لعرض. 
خدماته واظهار ولائه ( فان لم يسع پنفسه ظل هملا غير مسئول عنه › آو 
معنی به وأقام حیاته على فقر وحرمان من مال او جاه )(1°۸) ۰ وقد أسرف. 
التوحيدى قى الاساءة لنفسه حقا »> حيث ظن فيما يصرح هو نفسه به أن. 
العلم وسيلة لطلب الدنيا » ولذلك بقول عن كتبه ( على انى جمعت أكثرها 
ان وات رفا م وهه زر اة بينم م د ااه عتم هرمت 
ذلك کله )ر۹٥٥‏ ۰ 


والتوحيد ينسب الى مدرسة السجستانى » وكان ( الشىء الغالب على 
أعضاء المدرسة قلة ذات اليد ء فالسجستانى لا يجد أجرة مسكنه حثى, 
يمده عضد الدولة البويهى بما يدفع له أجرة السكن » ويسد الرمق › أما 
آبو حيان فكان يضطر آحيانا أن يأكل الحشيش فى الصحراء » ويحبى بن 
عدی کان پنسخ الورق بدراهم معدودات لکی يستمر فى طربق. 


e 
ء۰‎ )٦٠() الحياة‎ 


۰ ۳ احسان عباس : ابو حیان التوحیدی » ص‎ )٠٥١( 
٠ ٣٣١ عبد الرازق محى الدين : المرجع السابق » ص‎ )٠٥۷( 
٠ ۲٥۹۰ المرجعم السابق » ص‎ ٠ عبد الرازق محى الدين‎ )۱٥۸( 
٠ ۸ ص‎ ۱١ ياقوت ۰ معجم الآدباء » چ‎ )۱۹( 

ء٠‎ ۴٣١ ناجی التکریتی : المرجع ۱ لسابق » ص‎ .)۱٦۰( 


1 - 


: س اتصاله پالوزیر المهلبى‎ ١ 

بقال ان ول اتصاله بوزراء عصره کان اتصاله بالوزیر المهلبی وزیر۔ 
معز الدولة ر وكان المهلبى جامعا لآداب الرئاسة يعطف على الأدباء وأهسل. 
العلم شديد التعصب على أعداء الشيعة بعيدا عن روح التسبامح › فل یلق 
التوحيدى ص درا ا منه نظرا لوقف التوحيدى من افيت 
الرافضة )١١١()‏ ء ۰ 

وقد قيل أن المهلبى نفاه من بغداد ( وكان يتعيش فيها من العمل ' 
بتاخا ()11( ۰ 

وقيل آن ذلك کان لسوء عقيدته(") ٠‏ ويظهر أيضا مما ذكره. 
السبكى على لسان الذهبى نقلا عن ابن فارس فى كتابه المسمى « الفريدة 
والحريدة » من أن الوزير المهلبى طلبه لما وقف على سوه عقيدته » فاستتر 
ومات فى الاستتار(؛٠) ٠‏ 

وواضح ما فى هذه الرواية من اختلاق فالوزير المهلبى مات سنة 
۲ ص(١)‏ وہدلك پکون المھلبی قد مات قبلی اتصال مفکرنا بابن عباد 
حیث ان التوحیدی عاش فی بلاط الأخیر من عام ۳۹۷ ص الى عام ۴۳۷۰ ف ٠‏ 

بل ان هده الصلة مشكوك فيها اذ لم يذكر التوحيدى المهلبى فى 
کتبه ہما یوحی بان هناك عداء بینهما ومعروف عن التوحیدی آنه لا یخفی 


)۱٦۲(‏ هرجليوث' : دالرة المعارف الاسلامية » ج ۱ ص ١٥ع‏ ء 

(۱۱۲) الذهبی : ميزان الاعتدال ج ۳ ص ٠ ٠٣١‏ 

٠ ۲ ص‎ ٤ السبكى : طبقات الشافعية'» ج‎ )٠١٤( 

)٠٦٠(‏ مرجليوثب ؛ داثرة المعارف الاسلامية ج ۱ ص ٤٥۹‏ › وانظر آدم متز ج ١‏ مرم 
۷۷ ۰ 


- 1٤ 

شیتار(ا٦)‏ ۰ 
٣‏ - صلته بأبئ الفضل بن العميد : 

هو آبو الفضل محمد بن أبى عبد الله الحسن الكاتب ٠‏ كان وزيرا 
لرکن الدولة البويهى » وحارب وأبلى بلاء حسنا فى الحرب » واشتهر بعلمه 
-حتى سمى ال جاحظ الثانىر۷') ٠‏ والعميد لقب والده الى كان كاتبا 
مشهورا فی خراسان › کما کان له باع فى السياسة › وقد تقلد ابن العميد 
.الوزارة وهو دون. الثلاثين. »> وسمى بالأستاذ الرئيس لأنه جمع بين الامارة 
والأدب » كما لقب بلسان المشرق » وقيل آنه فارسى » ولكن البغض يرى 
انه ليس من المستيعد أن يكون عربيا قحا » أو هو على الأقل عربى الثقافة 
ءواللسان(14) ٠‏ وقد غلبت الحكمة على آدبه حتی جاء مخالفا لمعاصريه اذ جاأء 
ممزوجا بعلوم عقلية ( فيه شفوف نادر وطبيعة مواتية » ونفس حساسة » 
تزن کل شیء بمیزان النقد )1١()‏ ۰ 

وقد ذكر له الكثير من الملكات العلمية والحربية والأخلاقية ( حتى قال 

(۱۷۰) آدم متز : المضارة الاسلامية فى القرن الرابع الهجرى ج ١‏ ص 1۸4۷ ° 
عضك الدولة مرارا ان أبا الفضل بن العمید کان آستاذنا » وکان لا يكره 
فى حياته الا الأستاذ الرئيس )("') ٠‏ ۰ 

وقد عرف عنه الكياسة والحنكة فى السياسة ولذلك مع فی مجلس 
وض فی مسائل الحلاف الدينى لما يعرف ا رة هاا ف دول تفت 
-مذاهب القوم فيها وتقافتهم » وتبايدت فيها الأهواء » ولكن قيل ايضا انه 


٠ 9 محمد عبد الغنى الشيخ › آبو حیان التوحیدی » ج ۲ ص‎ )۱١١( 
: Foo _ fof تشسترن : داثرة المحارف الاسلامية ۾ ج ۱ ص‎ )۱۹۷( 
٠ ٠ء٤ د‎ ٥۰۴۳ محمد کرد على : آمراء البیان » ص‎ )۱۹۸( 

(11۹( محمد کرد عل المرجع السابق ص o0*f£‏ * 


1٥ 


لما كان متشيعا بالمحكمة فقد اتهمه البغض فى دينه(٠)‏ ولكن التوحيدى, 
مع ذالك ثلبه وألف فيه ر مثالب الوزیرين ) ٠‏ 
۲ ہ صلته بابى الفتح بن العميد : 

هو أبو الفتح على بن محمد بن أبو.الفضل محمد بن أبى عد الله 
الملقب بالفميد نسبة الى آبيه » ولد عام ۲۲۷ هى ٠‏ وقد تولى الوزارة لركن, 
الدولة عام ۳٠١‏ هى ٠‏ وظل فى الرى مدة حكمه حتى عام ٠٠١‏ حيث قبضٍ 
عليه م قتل(۷۲) > واتصل التوحی دی به وذهب اليه فى الرى لما ذاع, 
اصيته ورہما کان آول لقاء پینهما فى بغداد حيث دخل بغداد وأكرمه الليفة 
لقيامه ببعض الاعمال السياسية"") ٠‏ 1 

وقد قصده التوسيدى املا فيه بعد طول سانإة » ومع ذلك لم یکن 
حظه معه باحسن من حظه مع آبیه كثيرا » فقد خاب ظنه فحرمه أبو الفتج, 
اکان ا ف و ل ا کا ری وا واا ان 
ممیزاته' فقال ( واما آبو الفتح ذو الکفایتین فانه کان شابا ذكيا » متحركا 

حسن الشعر » مليح الكفاية » كثير المحاسن » ولم يظهر منه كل ما كان فى 
قوته لقصر آيامه واشتعال دولته وطفوئها رع 6( ۰ 

وغير ذلك مما اورده فى ( مثالب الوزيرين ) ٠‏ ولكته عاب عليه بخله 
وان کان قد ورثه عن آبیه(۱۷°) ٠‏ ووصفه. بالبخل والرعوئة وغرور الشباب 
ذلك الغرور الذى جلب عليه عداوة ا وقد آثار ا لجند. على الصاحب. 


٠ ٠۰0 محمد کرد على : آمراء البيان + ص‎ )۱۷١( 

(۱۷۲) سترثين : داثرة المعارف الاسلامية ۰ ج ۲ ص ٠٠١‏ * وانظر محمد عيد.* 
)۱۷١(‏ محمد عبد الغنى الشيخ : آبو حيان التوحیدی » ج ۲ ص ٠ ٦1۸‏ 

* ۲۹۷ مثالب الوژزیرین : ص‎ )۱۷٤( 

)۱۷٥(‏ محمد عبد الغنی الشیخ : ابو حیاڻ التوحیدی ج ۲ ص ٩۷۲‏ ة 


SE 


این عباد رغما من آنه کان كاتا لأبيه ( بر الفضل ين العميد ) وکان دن 
جراء ذلك أن سجن وعذب وظل يعذب حتى مات بعد أن سملوا عينيه › 
وکان الصاحب کاتب مید وة ومات آبو الفتح عام ۳۹۹ ف » وتكن 
التوحيدى لم يذكر واقمة سمل عيتيه » وقطع آنفه وان ذكر واقعة القبض 
فی حیاد تام. ( وان دل هذا على شیء فانما یدل على نزاحة آبی حیان وکرم . 
أخلاقه » وتمتعه يقس وافر من الانسانية التى أعزت. فى عهده ٠ )'٠1()‏ 
>٤‏ - الصاحب بن عباد : ۰ 

آيو القاسم اسماعيل بن عباد ین المبامی بن عباد بن اع بن این 
الطالقانى ٠‏ اختاره آبو الفضل بن العميد ليكون مربيا لمؤيد الدولة ابن ركن 
الدولة قاصبخ وزرا له تم لآخيه فخر السولة(۷۷) ٠‏ وقد لقب بالصاحب 
لآنه كان يصحب أبا الفضل بن العميد'» وقيل لآنه كان يصخب مؤيد 
الدولة الى عينه کاتبا لسره(۱۷۸) ٠‏ وکان وزیرا بعد سقوط آبی القت بن 
العميد ثم أيده قخر الدولة بعد موت ميد الدولة فى منصبه » وظل فى 
منصب الوزير الآكبر حتى موته غبى عام ١۸٠ھ ٠‏ وقد ابتلى التوحي دى 
بالضابحب حتی ( ترك آگرا ملموسا شدیدا على شنخصيته" ومۋلفاته )")۰ 

ولکن الصماحب آيضا قد ابعل بالتوحیدی »+ فلقد قصده عام ۲۹۷ ى 
تاز کا بغداد متجھا الى الری طامعا فی آن یجد عنده ما لم يحظ به مع 
أبى الفضل ' وابنه » ولكته خاب آمله أيضا » ويلخص التوحيدى هذه العلاقة 
خی قوله ( ولکدی ابتلیت به » وکدلك هو ابتلی بی » ورمانی عن قوسه 


٠ ٦۷۳ محمد عبد الغنى الشيخ : اج ۲ ص‎ )۱۷١( 
.' ۲٤۷ ص‎ ١ احند امین : ظهر الاسلام » ج‎ )۱۷۷( 
ء٠‎ ۴٣٤: ص‎ ١ تسترتین : دائرۃ المعارق ج‎ )۱۷۸( 
٠ ١ عيد الأمير الأعسيم : آبو حيان التوحيدى » ص‎ )٠ 


- ۷ 
معرقا » فأفرغت ما کان عندی على رآسه مغيغلا » وحرمنی. فازدړیته › 
وحقرنى فاأخزيته » وخصنى بالحيبة التى اك ي ا بالغيبة 
التى احرقته ٠‏ والباديء اطلم الصف عدر )0 ٠ ٠‏ 

وقد اقضد بابه كشسر. من الشسعراء والأدباء حتى انه يشمبه بهارون 
الرشبيد حيث .جمع. حوله أحسن اللسن(!) .»> وقيل ان فهرس كتبه عشرة 
مچجلدات اذ كانت تحمل على أربعمائة جملى(٠١)‏ ۰ 

ولكنه كان مولا بالمديح كأهل عصره ». ولذلك وجدناه ينقم على المتنبى 
لأنه لم يمدحه كما مذح عضد الدولة وابن العميد ( وعمل الصاحب رسالته 
قى اظهار مساوىء المتنبى )() ء فولعه بالمديج اهر واعجابه پنفسه 
آظهر » فلا عجب آن ينقم على التوحيدى الذى كان لا يخفى اعتداده بنفسه › 
کما کانت قدزاته وتمکنه' آظهر من آن؛ یخغی › وقد EEA‏ التوحيدى › 
خيبدو آنه يسنتحق الهجاء(٤۸٠) ٠‏ وله كتب كثيرة: لم قنشر بعد( *) ۰ 

وعلى آى حال » فقذ خاب آمل التوحيدى فيه أيضا فثلبه وعابه آدبا 
ونفسيا وأخلاقيا » فأظهر' ولعه بالسجع وجهله » كما آظهر بخله » كما 
«وصف سل وکه المرضی وغروره وتهتكه » وبالجملة فقد ( طعن فی خلقه 
وآديه وعلمه » فهو جاهل وبخیل › وغبی ورفيع وسخيف وسفاك للدماء › 
وغدار وقلیل الوفاء والذمة )ر١0۸ "٠‏ 


۰(۰ مشاللب .الوزیر ین : ص أ ه٠‏ 

(۱۸۷) آدم هتز : المرجع السابق + ج ۱ ص 1۷۹ ٠‏ 

(۱۸۲) آدم مت ١‏ المرجم' السابق »> ص 1۸ * أ 

(۱۸) آحمد اميل : ظهر الاسلام »۰ ص ۲٠١‏ ”* 

ٌ ۲۷۹ ۲۷۸ عبد الرازق محی الدین : آبو حیان التوحیدی ۰ ص‎ )۱۸٤( 

)۸٥(‏ عبد الرازق محى الدين : المرجع السابق ۰ ص ۲۷۹ وائظر : أحمد محمد الموفىء 
تاٻو حيان التوحیدى » ج ا ص ٦ه ٠‏ 

(۱47( ابراهيم الكبلائي ؛ مقدمة مثالبٌ الوزيرين + ص ط ٠‏ 


4 
۵ه صلته بالوزین ابن سعدان : 
هو الوزير عبد الله الحسن بن أحمد بن سعدان وزير صمام الدولة 
البويهى ٠‏ كان له مجلس يضم لفيفا من العلماء والأدباء منهم ابن زرعة 
الفيلسوف ومسكويه وابن حجاج الشاعر الماجن » وآبو الوفاء المهندس. 
الذى عرف التوحیدی به وشفع له عنده » وکان ابن سعدان پفخر. پمچلسه 
وبمن يضمه من أدباء وفلاسغة وعلماء فليس لمجلسه نظير ولا حتى مجلس 
المهلبى » ولا مجلس ابن العميد آو ابن عباد » فيقول عن أصحابه ( ما لهذه. 
الجماعة بالعراق شكل ولا نظر » وان جميع ندماء المهلبى لا يفؤن بواحدك 
منهم » وان جميع أصحاب ابن العميد يشتهون آقل من فيهم وان ابن عباد 
لیہن عنده الا أضحاب الجدل )(1۸۷) ٠‏ 
وكان التوحيدى بعد آن ترك مجلس الصاحب سنة ۲۷۰ ه عاد الى 
بغداد يعانى المحرمان وقسوة الأيام عليه » ومر العيش ويشىكو الوحدة وجفاء 
الناس له » وكان التوحيدى صديقا لأبى الوقاء المهندس وهو محمد بن 
محمد بن یحیی بن اسمماعیل بن العباسی البوزجائی من آکبر حاسپی, 
العرب » وساحم فى تقدم علم الحساب(١۸٠) ٠‏ وكان أبو الوفاء من أصدقاء 
الوزير بن سعدان › وممن بحضرون مجلسه › فقدم اليه التوحيدى › وكان. 
أن لاقى التوحيدى فى اول آمره من ابن سعدان القبول ( وتجربة التوحيدى. 
مع ابن سعدان لا تمثل اتصالا بوزين يسوس ويحكم فقط ٠‏ بل كذلك 
بمثقف واسع الاطلاع له مشساركة جيدة فى كثر من معارف عصره من آدب . 
وقلسفة وطبيعة والهيات واخلاق )۸١()‏ فهو ( بعد خيبة أمل. همريرة عاد 


(۱۸۷) آحند آمین : ظهر الاملام » ج ۱ ص ه٣‏ ء 
(۱۸۸) سوتر : دائرة المعارف الاسلامية e‏ ج٣۲‏ ص ۲۹ ہے ٠ ۳۰١‏ 
(۱۸۹) محمود ابراهيم آبو حیاڻ التوحيدى ۽ ص ۹ ۰ 


ا 


الى بغداد مرة آخرى حيث واتته نوبة حظ .)٠١()‏ تمشلت فى اتصاله 
بمجلس ابن سعدان الذى كانت صلته به فى أول آمره (ندية مطمئنة) ر١١)‏ 
خنسخ له كتاب ال جاحظ ولف له رسالة الصداقة والصديق فهو يقول فى 
سيب تاليف هذه الرسالة ( وأقول ان سبب انشاء هذه الرسالة فى 
ب( الصداقة والصدیق ) انی ذکرت شیا منها لزید بن رقاعه آبى الي »> 
فنماه الى ابن سعدان الوزير عبد. الله سئة اخدى وثلاثمائة قبل تحمله آعباء 
:الدولة وتدبير أمر الوزارة ٠‏ حين كانت الأشغال خفيفة » والأحوال عل 
آدلالها جارية » فقال لى ابن سعدان : قد قال لى زيد عنك کذا وکذا » قلت 
قد کان ذا قال : فدون هذا الكلام وصله بصلاته مما يصح عندك لما 


تدم ()1۹1( ۰ 


وقد کان من نتائج هذا التعارف آن آلف كتابه العظيم د الامتاع 
وا مؤانسة » الذى قيل انه آلغه بناء على طلب آبى الوفاء المهندس » ولكن سوء 
لحظ بی الا ن يلاحقه » فتغافل عنه ابن سعدان حتى ألح عل أبى الوفاء. 
لیتوسط له عند الوزیں ویذکره بوعوده(۹۲٠)‏ وکان آبو الوفا عندما وقف 


على حال التوحيدى قد رق له فجعله من المشرفيل على آمر البيمارستان ٠‏ 


وقد استقبله ابن سعدان فى أول ليلة استقبالا حستا واجلسه ويسط 
تله وجهه(٤٠٠) ٠‏ وكان من لثائج هذا كتاب الامتاع والمؤانسة الذى جاء 
Kopf — Op. Cit. P. 394 1 "۹۰ (‏ 
(۱۹۱) أحمد المحوفى : أبو حيان التثوحیدی › ج ١‏ ص ٦۸‏ ° 
(۱۹۲) الصداقة والصدیق : ص ۹ 0٠ ٠١‏ 
' (۱۹۳) أحمد الموفى : آبو حيان التوحیدی ج ١‏ اأص ٩‏ ٠ء‏ 


.( الامتاع والمؤانسة :, ج ١‏ ص ٠ 1١۹‏ 


_ +۷ ~~ 
(. من حيث الشىكل يشىبه الى حد ما ( الف ليلة وليلة) وان لم يكن لمة 
تشمابه پیل للادة فى كل منهما » فالحيال يعتبر خلاصسة الكتاب. الآخير ٠‏ ذلك 
الحيال إلذى غاب تماما فی کتاب آبی حیان باسنتثهاء . بعض الاسنتطرادات 
الفكاحية والذى كرس كله ا لموضوعات چاءت لمتعمة العقول .الجادة والعالية 
التعليم > وان کان الولف قد حاول آن یجعل عمله جذابا فی کل محتویاته 
وتقديمه, لموضوعاقه > ؤسذا الغزض قد وجه التعبير عنه- فی عنوان کتابه 


« الامتاع والمۋانسة )۹°( ` 


Kopf: Op. Cit. P. 395-396 a 


شخصية التوحيدق 
ثقافة التوحيدى ۳ 
من سمات الوضوح فى فكر التوحيدى +2 
تحدید معانی الالفاظ 


N 


شخصية التوحيدى 


اذا كان التوحيدى قد لاقى الحظ السىء فى رزقه وسعيه نحو المكانة 
فالتى تناسب علمه وفكره » فقد قابله نفس الحظ مع الناس » حتى ليصح 
أن نقول أنه على أبسط الفروض قد قابله أيضا سوء الفهم من جانبهم › 
-فكان الحكم عليه بمثابة المزيد من هذا الحظ التعس ٠‏ حقا ان هناك أسبابا 
ثبرة كما بينت › يرجع اليها ما لاقاه التوحيدى ٠‏ ولكن يظل سوء الفهم 
-وسوء القصد أيضا من الآخرين ء عوامل أساسية فى هذه الاتهامات التى 
١نهالت‏ عليه ٠‏ وما آكثرها !! وما آفظعها ا يملك عليه الدين 
والتجربة الروحية فى أعمق معانيها حياته كلها ٠‏ وقد اتهم بالوضع > 
عوالزندقة والولع بثلب الناس » ولم يسلم من اللوم والقدح فى كرامته والاتهام 
بالتفريط فيها عن تخاذل وضعف لما أبداه من الالحأح فى السؤال والتذلل» 
کما لم یسلم من اللوم على احراق کتبه » مع آنه اختیار حر فیه کل ملامح 
١كتمال‏ التجربة » ومع انه بالمقارنة أو النظر فى حياة التوحيدى › وموقف 
عصره منه » لا يستدعى الغرابة » وان استدعى الأسف والحزن » على الغباء 
إلانسانى الذى يدفع مثل هذا الرجل الى مثل هذا الاختيار !! وهل للتوحيدى , 
خی ذلك کله من ذثب ؟ 
أحسب آن سوء القصد وهو من ظواهر الضعف الانسانى المعيب 
عوراء هذا کله » آو هو المسثول عن هذا کله قبل کل شىء » ومسئولية 
#التوحيدى لاحقة » ريبما !! »> واعلم آن الدقاع عن التوحیدی فيما پوجه 
#ليه آمر فيه كثير من المخاظر » قالباحث متهم بالتحيز لموضوع بحثه » اذا 
سحاول أن يداقع » وقد يګوق من الآاسلم أن بت جانب الياد أو الادانة 


0 

خر ما بدا وكأنه منصف ٠‏ ولكن فى هذا الاختيار تظهر الصعوبة فى تناول 
الأشخاص أكثر من الموضوعات أو الفكرة » اذ فى تناول فكر شخصية ما › 
لا يمكن تجامل الموقف من الشخصية والحكم عليها » فالعلاقة بين فم 
الشخصية »> وفهم المفكر آمر حيوى وضرورى » هذا بالاضافة الى الموقف 
العام ٠‏ وأول ما يرد من المحاذير هو تنبيه الباحث الى ضرورة الحيطة من اتخادذ 
موضوع بجثه صورة أبوية يدين لها بالولاء والطاعة » ويضفى عليها مظاهر 
الاكبار والتنزيه عن العيوب والنقائص »ء ولعل هذا تحسدذير فرويدر ؟ 
ر اى 0 اف و أن الباحث وضع نصب عينيه هذه الفكرة 
حتى ستول عليه فربما وصل الى المكس » وفى كليهما ضياع للحقاثق 
اتدل الانصاف أو المبالغة فى التقدير ال ر و 
آو تصغير للقدر بلا برهان ثابت أو حجة موضوعية » فى حالة التوحيدى 
قد ك 

ى السؤال والتذلل قد يبدو محاولة لتيرير سلوك مدان دینيا وانسانيا › 
كما يبدو الدفاع عن موقفه فی احراق كتبه محاولة 2 التهور والحمق 
أو المرض النفسى ٠‏ هكذا تبدو حدود الممكنات فى الاختيار ' ٠‏ 


ولکن آلا يمكن القول بأن الباحث اذا ما توغل فى دراسة الشخصية 
اقتزب من فهم الموقف والاحاطة بملابساته › ففى الحياة اليومية على كافة 
مستوبات التعامل » وكذلك فى العلاقات السياسية » استغفر الله بل. وغى 
الحوار العامى وبين أكبر العقول الفلسغية هناك أحيانا شبح من سوء الفهم» 
بل وعلى هذا الأساس بررت بعض الاتجاهات الفلسفية المعاصرة كثرا من 
لهسكلات الفلسفية الكبرى ٠‏ فغياب تحديد المعلى ووضوحه ١‏ وآحيانا 


٠ على أهيم + سصورة أدبية » الغدمة » حى » د‎ )١( 


VE 
غالبا‎ ٠ غياب ملابسات الواقف المخثلفة ينت حكما خاطنا أو تقديرا معيبا‎ 
ما تقو على الأشرين كنا يفعلون معنا لمم ادراكتا ومغاياس نتا لكل‎ 
, وربما كنا محقين‎ ٠ ظزوفهم » ومن هنا نخفر لآنفسنا كثيرا من النقائص‎ 
 نوزخآلا ولكن ذلك كله يرجم لمعرفتنا يكل تفصيلات موقفتا التى يجهلها‎ 
٠ ولكنا ل تفغل نفس ألشىء مع غيرنا » ريما في نقائص آقل(")‎ 
وقد تبدو شخصية الف متناقضة ء وقد تبدو الاتهامات الموجهة‎ 
اليه ذات دلالة على بعد نفسى عميق » وتبدو مواقفه مثرة للتساؤل ون‎ 
تكوينه النفسى ء٠ فمن احساسةه بالوحدة ء وحديثه عن الاغتراب وفقدان‎ 
الولد والصديق» والى علاقته بوزراء عصره» وثلبه لهم واكشير من رجالالعصرء‎ 
نعم كل ذلك ربما يشير الى شخصية يعتبرها البعض تعانى من بعضالعيوب»‎ 
بل والأمراض النفسية ( ومن منا يدعى الصحة النفسية الكاملة ) فينسب‎ 
لها الشسعور بعقدة النقص فيقول ( وهذه عبارة آخرى يعبر فيها التوحيدى‎ 
معبرا عن‎ ٠٠ عن ر التقص ) الذى كان يخفى تحته عجزه واخفاقه‎ 
تبرمه بالناس واحتقاره لهم ( وال لریما صلیت فی ال امع فلا آری الى جتبى‎ 
من. صلی معن » فان اتف فبقال أو عصار أو نداف او قصاب » ومن اذا وقف‎ 
فاتبع بذدلك مدرسة‎ ٠٠ )۳() بجاتبى أسدرنى بصتانه » وأسكرلى بنتنه‎ 
٠ والذى‎ * Individual Psychology ( الفرد أدلر' ( عل النفس الفردى‎ 
انلشق عن فرويله » ولم يقنع بما للغريزة الجنسية من دور أسامى فى؛ تكوين‎ 
الأمراضن العصابية » وأحال هذا الى تفسير آخر برهو ( الشعور بالنقص. )(؟)‎ 


ا 


٠‏ (۷) هته الفكرة مقتبسة أن : سواقزست موم م دروس من الحيسعاة ٠‏ ترجية حسيين 
القبانی » ص ۲۲ ٠‏ 

(۳) ابراحیم الكيلاثى : مقدمة ١‏ لصداقة والصديق » ص ن ٠‏ * 

)٤(‏ سيجمند فرويد : معالم التحليل النضى ء ترجبة محمد عثمان نجباتي » مقا 
الترجمة »> ص ٠ ۴٣‏ 


۷۵ 
Inferiority Feeling‏ و ل يحمل هذا التعبار كما قد یتبادر الى الأذهان 
ما هو معيب فى ذاته اذ الاحساس بالنقص هو فى كياتنا البشړی(") » وقد 
اعترف فروید يعض الأهمية لهذا الشعور فهو عند زل غا ا نھائیاء 


بل پجب اعتباره وتاویله کارشن ایس 1 - 


ولکن باحثا. آخرر") آراد أن يستفيد بمدرسة كارل يونج ( عام النفس 
التحليلى E psychology‏ اذى اهتم . پالآ نماط السبيكلوج جية 
Psychqlogical Types‏ و م هذه الآنماط المنبسط a , Extravert‏ 
lنطوى Introvert‏ ) والمنبسط هو الشخص الذى تتجه طاقته رة ال 
الحارج نحو الأشياء » والمنطوى هو الشخص الذى تتجه طاقته المحيوية الى 
الداخل نحو الفرد ذاته )(۸) ٠‏ فوضع التوحیدى : تحت النمط المنطوى »> 
م داح یعدد سماته > ويقارنها بالرجل »> وان وجد فيه ایا بعض سمات 
الشخصية امنبسطة ٠‏ وهذا قليل من a‏ يمکن آن يتم باتخاذ المدارس 
المختلفة أو النظريات المختلفة فى الشتخصية فهل نجد شخصية واحدة فى 
النهاية ؟ أو نجد شخصيات تتعدد بتعدد هذه النظريات نفسها ؟ ۰ 


ولا أحسب إن الاستعانة بعلم إلنفس فى فهم. الشخصية موضوع 
الدراسة معيب فى ذاته » ولكن الشىء الحطبر حقا هو مجاولة ,تطبيق النظرية 
تطبيقا ا بقصد امتلاك الشخصية وحدودها ٠‏ وذلك لان ايا من هذه 
النظريات لا تملك هذا الادعاء ريما ولا حت يالسباة للاحیاء ‏ فکیف یکن 


ا 1 


(ه) الفر يد ادار : می الحياة » ترجمة محمود هاشم الوردانى ۽ ص A V4‏ 
 ,‏ () جان لاہلاش و ج* ب بونتالیس : مجر مصطلحات التحليل “النضسى ٠‏ لرجمسة 
ده مصطفی حجازی ۲ ص ۲٩۱‏ › وائظر ص ۳٣۱‏ ۰ 

(۷» زکریا' ابراهیم + اہو حیان التوحیدی ۰ ص ۸۱ ۰ 

(۸) سيجمند فرويد ٠:‏ معالم التجليل النضى ٠‏ تراجمة عثمان «نجاتى » من مقدمة القرجمة 
العربية ٠‏ ص ٠ ١‏ 


4 


- VY 


ذلك بالنسبة لمن رحل منذ مثات السنين » ويشوب المحلومات عنه كثير من 
النقص والاتهام ٠ء‏ هذا فضلا عن ثراء الشخصية › اذا ما كانت آدبية أو فلسفية 
لها عالها الحاص وتأملاتها »> وملابساتها التى لا يمكن الادعاء بامتلاكها » وبعد 
ذلك فأين دقة التطبيق ؟ ثم اليس الباحث يمكن اتهامه من نفس المنظور ؟ 
واذن فلايد من الاعتراف أن النظرة النقدية فيها الكشير من الذاتية › وتعتمد 
خى كثير من مقوماتها الى الموقف الفكرى والنفسى للباحث أيضا » ولكنها مع 
ذلك يجب ألا تكون ذاتية محضة بل ذاتية موضوعية ٠‏ اذ لا يمكن اغفال 
دالطابع الذاتى للحكم من منظور القيمة » ولكن يجب أن تكون موضوعية › 
ى مبررة عقليا وتستند فى تفسيرها الى وقالع ولا تقوم من فراغ ۰ 

وقد حاول البعض استخدام التحليل النفسى لفهم مذهب فلسفى كاملء 
وهو مدهب باركلى حتى ليفسر فلسفته كلها على هذا الأساس ٠‏ ذلك هو 
۲ جون آلتن ويزدم ) وهو اتجاه ربما يثير مسائل متعلقة بمشكلة الحقيقة 
آکثر منها بای شىء آخر » فنحن باستخدام هذا المنهج نجد أنفسنا فى 
( ميدان' الفلسغة أمام ظاهرات نفسية وليست عقلية خالصة بل من يدرى 
عاذا خبئه مستقبل هذه الدراسات ٠‏ لعلنا نكتشف آن مذهب الفيلسوف 
يؤدى وظيفة نفسية خالصة تتلخص فى التنفيس عما بععلج فى النفس من 
كراهية وعدوان )() ۰ 
وقد يكون البحث فى طفولة الفيلسوف له أهمية فى فهم الشخصيه 
وبالتالى فهم المذهب عنده » ولكن مل يمكن أن يكون ذلك الى حد القول برد 
موقف بارکلی کله الی هذا ۰ فویزدم یری أن المرحلة الشرجية عند باركلى 
لها دور كبير فى اختياره للأنا واحدية ٠‏ فالبراز جيد وردىء » الأول يقابل 


٠ س إإإ‎ ۲٤١ مراد وهبه : متالات فلسفية وسياسية صل‎ )٩( 


- VV 


( تصور الأب الصالح والاله الصالح › أما البراز الردىء فيقابله تصور الاب 
الطالح والاله الطالح ٠ )٠()‏ ولا كان باركلى أصيب بأمسسهال فى طفولته 
فقد كره تصور المتصل » واتجه نحو المفصال حتى انتهى بالقول بالأنا واحدية. 
ألا نلمح كثيرا من المبالغة فى مشل هذا التحليل ؟ فلا يمكن الادعاء بالاحاطة 
بنفسية الفيلسوف لدرجة ان نملكه سيكولوجيا » فمحاولة تعرية الفيلسوف 
أو الآديب » لا أظن أن فرصة النجاح فيها ممكنة الا بقدر احساسنا بسوء 
فهم الآخرين لنا لو حاولوا ذلك ٠‏ نحن نملك فكر المفكر ولنا آن نقول فيه وعنه 
ما نشناء من التحليل والنقد لآن طرح الفكرة هى للآخرين بالكلية ٠‏ 

أما البعد النفسى فله خصوصياته التى لا بد أن تستغلق علينا بل أن' 
الموقف من المغكر حتى على مستوى المذهب لا بد أن يشسوبه كشر من الاختلاف 
أيضا » تبعا لاختلاف نظرة الباحث ومذهبه ٠‏ فلو آخذنا نيتشه لوجدنا من 
الباحثين من اعتبره وجوديا ككير كجورد(١ا)‏ ومنهم من لفى ذلك تماما("') ء 
وثالث ينطلق من منطلق اخلاقى ف دراسته للفلاسفة ذهب الى .ان فكرة تركيبة 
سم وفلسفته انما يهتدى بها الحكام المستبدون الذين ينقضون. على القطيع 
حيث ( يرون انفسهم. خلال مرآة مكبرة فتراهم يرفعون آنفسهم فوق هامات 
العالم كله ٠ )٠١()‏ ومع ذلك فهناك. مفكر شرقى وجد فى ليتشة لموذجا 
مختلفا' ۰ SE SE‏ 
فهو لم ر يى إائن اااي فى قرول 019 21 بل وقد ر 


٠ ۲۲۷ مراد وهېه : المرجع السابق » ص‎ )٠۰( 
Blackham KJ. Six Existentialist Thinkers P. 23 


وا أيضا : 

Wern.T.E. ” Nietzsche, Friedrich Wilhelm.” in Academic a 
EE Vol. 14. P. 185 

فژاد زکریا : نیتشه ۰ ص ٤٩‏ 4۸ ۰ 

(۱۴) هثری توماس : اعلام الفلاسفة ‏ كيف تفهمهم ١‏ ص HY NWT‏ 


N 

ما من أحد أرى السانئك الطريق > فدب الحلل والاضطراب فى وسط واردانه 
القلبية (*( - وانما ضل الطر قب بسبب تجاربه السابقة وتأثرہ SS‏ 
عليه > شوبنهور » وداروین فاجأنب الالبى فى الانسان قد تجلى عليه واكن 


عاقته تجاربه السابقة ٠‏ 

وهكذا لو أخذنا عديدا من الباحثين الآخرين لوجهنا رؤية خاصة لكل 
منهم » ولكن يبقى لنا مع ذلك أن تستعين بالمفاهيم العامة فى علم النفسس في 
إلقاء الضوء على جوانب الشخصية ٠‏ ومن هذا المنطلق أستطيع القول بأن 
التوحیدى كان يعاتى من الاحساس بالحوف » الذى نشا نتيجة لفقدانه 
الآمان فى ظفولته وهذا الخوف هو الذى شكل مواقغه الت بيذت مفرطة فن . 
التذلل » وف كل عبارة من هذه العبارات نشعر بخوف التوحيبدى وقلقه 
ر آيها اليد آقصر تأميلى » أرع ذمام الملح بينى وبينك › تذكر العهد فى 
ضخبتى - طالب نفسك پيا يقطع احجتى > دعنى من التعليل اذى لا فود 
له » ؤالتسويف الذى: لا آخن معه )(°) › ومله. ( خلاصنى آيها الرجل من 
التكفف » انقذتى من لبس الفقر » أطلقنى هن قيد الر » اشتز 
جالاحسان » اعتبدنى يالإشكز » استعمل لسنانى بفنون المدح » أكفتن مئؤنة 
ألغداء والغشاء .٠‏ الى هتى الكسبرة اليابسة ٠.‏ والبقيلة الذاوية. » والقميمن 
#لمرقع )(1) ۰ 

وهذه المعانى تترد كثيرا عند التوحيدى › ويغلب عليه الحوف والقلق 


E A ERS a 


)1٤(‏ محمد اقبال : رسالة ,الحلود آو جاويدنامه .* ترجمة د٠‏ محمد السعيد جمال الدين 
چچ ۳۳ ١ ٠‏ 

٠ ۲۲۸ الامتاع والژانسة : ج ۳ ص‎ )٠١( 

٠ ٣٣۷ ٣٣٦ ص‎ ٣ الامتاع والمؤانسة : ج‎ (YP 


aA 
على لفبه » اذا لاحظنا مع حالته هذه > قلقه لفقد الصديق والولد النجيب‎ 
تبین .لتا عق هذا الشعور عنده > یقول ما نصه ( لأنی فقدت کل مؤنس‎ 
۰ )'۷() وصاحپ مرفق ومشسفق‎ 

. فالاحساس بالخوف » من جهية » ومن جهة ثانية كان التوحيدى 
یعانی علي ما يبدو من مزاج دورى » ونلاحظ هذا فى كتاب ( الامتساع 
والمؤانسة ) ٠‏ وفى كشير من ٠حالات‏ الوصف عنده أو الكلام عن الأشخاص 
وشکوی الزمان ٠‏ 

لقد عانى التوحيدى كثبرا من آلوان الآلم والمرمان النفسى والجيسدى ٠‏ 
غالفقر والبؤس حتى الجوع والاحساس بالنبذ حتى الشبعور بالاغتراب 
( وقضية الاغتراب عند التوحيدى لها مكان آخر ) ) * وقد ظل اترا وان بدا 
آحیانا فی ثوب الحائع المتذلل » ولكنه فجاة ينفض عنه هذا الغبار ليأخذ, 
موقفا آخر ثورة - غيظ ب ينفس عنه بعبارات قاسية وجارحة تدمى من 
بقصده » آو ثورة على نفسه والدنيا تأخذ مناجاة صوفية » وأدعية حارة » 
وتوبة خاصة ٠‏ ۰ 

ولکن کیف نفهم شخصیته من خلال فکره وکیف پلقی فکره الوه 
عل شخصيته ؟ 'لقد مر التوحيدى بثلاث مراحل فكرية : 

المرحلة الإولى : وكان يغلب فيها التساؤل آو طرح السؤالك : 

فهو من هذه الزاوية يمکن آن نطلق عليه ما يقال عن سقراط من آنه 
ر الرجل الذى جر على E‏ وصفته کورامیسن(۸) ۰ 


واذا. نظرنا في تواریخ ا ره الدكتور الأعسم فهو کالإتی : 


° ١. ۸ الصداقة والصديق : ص‎ )١۷( 
٠ 7 ترجمة محمود محمود‎ ٠ کورامیسن ن سقراط الرجل الذى جر على السؤال‎ )۱۸( 


A 

ر قبل _ ۲٠۰‏ کتاپ الرد على ابن جنى فى شعر المتنبی بين ۰ لے 
٥‏ ۔ کتاب البصاثر والذخائر ( ثم نقحه سنة ۴۷۵ بعد ٠٣۲‏ - 
کتاب المج العقلی ( حچ اہو حیان ماشیا سنة ۲٣۲‏ ) بین ٣١۴‏ س 
۰ کتاب الهوامل والشوامل ( بالمشباركة مع مسكويه في الرى ) 
حوالی ۳٦۸‏ - تقريظ الجاحظ بعد ۳۷۰ - كتاب ذم الوزيرين ( ثم 
نقحه سنة ۲۸۷ ) ۰ ۳۷۱ ۔ کتاب الصداقة والصديق ( ثم كتب مقدمته 

وخاتمته فى سنة ۰ حوالی ۳۷۲ رسالة فى علم الكتاية ٠‏ 


بین ۲۷۲۳ ۳۷١‏ كتاب الامتاع والمؤانسة ٠‏ 


وآما ملفاته التى تعرف تواريخها فى الطور الثاني ء فهى ؟ 

بین ۳۷۵ - ۳۸١‏ - رسالة فى آخبار الصوفية ٠‏ 
رسالة فى العلوم ٠‏ 
- الزلفة ٠‏ 

حوالى ۳۸٠‏ - كتاب المحاضرات والمناظرات ( بدآء ولعله آنهاء فى" 
سىنة ۴۹۰ ) * ۰ 
بین ۳۸۰ ۳۸١‏ ل رسالة الحنين الى الأوطان ٠‏ ۰ 
فی ۲۸٢‏ - كتاب المقابسات ( بذأه سنة ١ ٠٠١‏ وانتهي منه حوالي 
سنة ۳۹۰ ٠‏ 
بعد ۳۹۰ - رسالة الحياة ٠‏ 
حوالى ٠١‏ كتاب الاشارات الالهية ٠‏ 
فى رمضان ٠٠١‏ زسبالة الى القاضى أبى سهل * ( أ بعد احراقه 
کتبه )(1۹) ۰ 


(۱۹) عبد الأمير الأعسم : آبو حيان التوحيدى » فى كتاب المقایسات » ص ۱۱۴ ~ 4٠١‏ 


ونلاجظ اله فى المرحلة المبكرة آلف الحج العقلى » وكتاب اأهوامل, 
والشوامل » وهو الذى لعب فيه دور المتسائل أو صاحب السؤال ومثير ٠‏ 
الاستفهام » وذلك فى موضوعات كثيرة عن الانسان ٠‏ وحكمة الوجود ٠‏ 
والأخلاق » والصداقة » والنفس ».وال جبر والاختيار ٠٠١‏ الخ › مما ورد فىر 
الهوامل ٠‏ ثم المرحلة الثانية : ونجد فيها الامتاع والمؤانسة وغيرها » وفيها 
كان التوحيدى فيما أزعم فى حالة من التدين أو الالتزإم الايماني الهادى › , 
الى جد كبير على عكس تساؤلاته الملحة فى الهوامل ٠‏ وفى المرحلتين كان 
التصوف طريقا مفهوما ومعروفا بالنسية له » بل کان محیبا انما تقصر عنا _ 
الهمة التى انشغلت بطلب.الدنيا » والبحث عن الذكر فيها » ولکنه فی هذه 
المرحلة الثانية لا هو بقلق المتسائل قى الهوامل » ولا هو بحرارة وعواطفب 
الصوفى فى ( الاشارات الالهية ) ٠‏ 

آما المرحلة الثالثة فهى مرحلة ( الاشارات الالهية ) وفيها ا کل؛ 
,ما چان بصدره من تجربة الحياة » وقد صبورها فى توبة خالصة ليست 
ثوب المناجاة الصوفية » فهنا يعود التوحيدى من رحلته ليركن الى جوار, 
الل عن طريقٍ الصوفية مختارا الأدب الصوفى غالبا لبث هذه النجوى ٤‏ 
وللتمبير عن هذه العواطف » ولكنه سرعان ما يضيق بكل ما هو واسطة حتى 
اللغة » ويضيق بالناس وإنكانت الاشارات وصلة اخرى لمحاولة ايجادذ صياغة 
للملاقة » ولكنه بحرق كتبه ساخطا مختارا » ولعله ركن الى المت ٠‏ 
وفى الصمت أحيانا أبلغ تعبير !!! لا نعرف كم دام صمته هذا ؟ ولكن ما يرو 
عنه فيه على الأقل من الدلالة على ما انتهى اليه من" تسليم هادىء » وركوت ‏ 
مطمقن » وحب خالص » واثتناس لا حد له بالله ۰ فاخرا وقد يڻس من کل 
٫لذة‏ جزثية »> ركن للمطلق واستراح اليه ٠‏ وقة روئ العسقلانى ما نصهء 
( وقال آبو سعد المطور : سمعت فارس بن بكران الشيرازى يقول › وكالر 


AY 
من أص حاب أبی حيان التوحیدی قال : ا احتضر آبو حیان کان بین‎ 
يديه جماعة فقالوا اذكروا اله فان هذا مقام غوف » وكل يسى لهذه الساعه‎ 
ر ھ واطر ا فرع زا ال فال کان اتم عل ای‎ een 
۰ ٠ )"' (6 أو شرطى انما أقدم على رب غغور » وقفى‎ 

+ وهذا نتيحة لإازمة عن تعبيرات الاشارات ومتها ( اللهم : انا نهب 
بریج ربوبیتاف . ونزكو بمز سطوتك » ونقول باذناك » ونسكت للعجز عن 
وفك » ونتفكر متحيرين فى.عظمتاك ء ونفتخر منتبسبين الى عبوديتك » وندل 
بذكرك ¿ وندل لأمرلك »> 'ونحن فى كل حال الى وحهك ونغار عليك › وئرى 
أن لا تصل اليك الا بن نتقصى من كل ما هو. سواك شوقا الى السكنى فى 
ذراك » ونزاعا الى أن نراك )(ا") ' 

وآيضا ر( الهنا : جهلوك فخالفوك » ونكروك فجحدوك › ولو فطنوا 
لا فاتهم مناك لأحبوك » ولو أحبوك لعبدوك > ولو «عبدوك. لعرفوك : 
ولو عرفوك لكنت لهم فوق: الآم .الرءوم » الأب الرحيم يا ذا الججملال 
.والاكرام )("") * 

وشىكوى التوحيدى التى لأزمته طوال حياته ومنذ البداية تظهر معه 
فى الهوامل الذى يعتيره الأستاذ أحمد مين آول مؤلفاته » اذ يقول ( ويظهر 
اننا اذا آردنا آن نؤرع كتب أبى حيان التداولة يننا ٠وجدنا‏ آولها الهوامل ) 
ویشیر مسکویه الى شكوى التوحيدى فيقول ( قرات مسائلاك التى سألتنى 
#جوبتها فى رسالتاك التى بدات بها فشكوت فيها الزمان »'واشتبطات بها 


)۲۰( ابڻ حجر العسةقلا تي لسان المیزان ج ١‏ ص ۲۷١‏ ° 
٠ 2 ّ‏ 1 


)۱( الاشارات الالهيا > ص ۲۵۶ ٠ ٠٠٠‏ 
(۲۲) الاشارات الالھیا ۲ س .٠ ٠١۹ ۳٠۰‏ 


AY - 


الاخران و تشو إلداء 2 ت الیم )(۳") ۰ 

وهذا و ان الحرمان لازم التوحي دى > وان هذه اة 8 وسوء 
الحغل ٤‏ وخشونة وقسوة الق هة م تفارقه آبدا ٭ ول آن آعجب وسط 
هذه القسوة ¢ ووسط هذا العذاب › والشعور بالامتهان ٤‏ وا الظروفء 
ان ويك ازى هبل کيب استطاع آن فط بکل هذا الفا 
الخو و امعرفة الواسسعة » وهذا التحصيل الذكى » وأقصد به 
التحصيل الذى ليس هو مجرد اظ ٠‏ بل هو تحصيل تفاعل ٠‏ لانه ينتج 
ا حدیدا ناض ها ۲ ويثير اشكالات فلسفية متعددة > کیف استطاع بحق 
أن يتحمل كل هذا الظلم والهوان ؟ ٠‏ 

وما كان الرد. على شكواه داثما الا الحيبة ء وهذا ERE‏ 
قائلا ( فآنظر الى كثرة الباكين حولك. وتأس ء آو الى الصابرين معاك وتسل 
خلعمر آبيك انما تشو الى شاك وتبکی على باك » ففی کل حلق شجى › 
وفی کل عن قذی » وکل أحد یلتمس من آخیه. ما لا یجده آبدا عنه » ولو کان 
حه الصديق ما رسمه الجكماء حينقالوا : صدعقاف آخر هو ألټ الا آله 
غبرك بالشخص )"٣()‏ ۰ 

٠‏ ومما إيلفت الاظر ويستأهل المناقشة موقف التؤحيندى فن الناس» 
فالتوحیننق م انه يرى الشر طبعا فى البشر فيذكر' على لسان فتى من 
خراسان قوله ( الاحسان من الائسان ذل والرحمة من القاد إعجوبة ء والطام 
من المذل او €( : 


(۲۴) أحمك آمين ‏ مقدمة الهوامل والشوامل ٠‏ ص ى ° 
)£( الهوامل والشوامل »> ص ١‏ › ۲ 
(۲۵) مثالب الوزیرین » ص ۹ °۰ 


- ٤ 


وهو يقول صراحة ان ( الشر طباع » والير تكلف › الطينة أغلب » 
ومع انه ساء ظنه الى هذه الدرجة بالناس فقد ظل يأمل فيهم وفى الزمان 
حتى لمظات اليأس » وفيها يتكشف له عبث الرغبة فى الجزئيات »> وسخافة 
التكالب على الدنيا » وفجاجة التمسك بمظاهرها ٠‏ فجاء موقفه وكانه حكم 
بلا جدوی ما کتپ وسطر » او کانه یحکم بلا جدوی حیاته » او لعله راد 
آن يحکم بعدم استحقاق الناس لما عاشه ٠‏ آقول ان ما يلفت النظر ان 
التوحيدى ظل يشسكو الى الناس حاله » الزمان » وان بدا للعيان إن الشنكوى 
ھی شکوی مادیة فقط » وأخشى بذلك أن نكون قد بسسطنا الأمور جدا . 
فالأغلب ان الشكوى المادية هى السطح النارجى وا غر اللوحيدى 
عن فقر وحرمان مادى » وكاننا لو عوضناء لتغير كلية » ولكنى آرى أن غربة 
التوحيدى أعمق بل لعله لو وجد ما طلب ما سكن وارتاح » بل كانت تخف. 
لبرة الحزن فترات ٠‏ ولكن هذه الزفرات كانت لا بد آن تجد لها منفذا ٠‏ 
حقيقن أن التوحيدى يبدو وباعترافه يطلب الذكر بين الناس » ولكتى أزعم 
أنه" حتى لو تحقق له ذلك ما كان سيجد الهدوء بل لظل فى غربته وآلمه › 
يشكو عزلته وفقدانه التواصل مع الآخرين ٠‏ فغربته وجودية » انها تفاع 
مع الحياة وموقف منها ٠‏ اعود فأقول : ان التوحيدى لم يكف عن الشكوى 
لانه لم يكف عن الأمل فى التواصلل » وربما استطاع علم النفس الوجودى 
آن يفسر لنا موقف التوحيدى على آنه ا الحياة : ورسالة موجهة 
الينا > هذه الرسالة ( وجود ائسانى )(ا") > لقد کان التوحيدى بشکو 
وهو يأمل فى التواصل وفى محاولة للامتلاك ٠‏ ونجد مسكويه يدرك بحق 
عزلة الانسان الحقيقية وآنه جزيرة يتألم وحده » ويرى ان٠‏ لكل مشساكله 


+ قخرى الدباغ  علم النغس الوجودى » مجلة الفكر المعاصر » المدد العشرون‎ )۲١١( 
. ٠ ٩٩٩٩1 آکتوبر‎ 


~~ A 


«وهمومه » ودموعه أيضا ( انما تشكو الى شاك › وتبكى على باك )(۷") ۰ - 
ءولذلك نرى مسكويه يدعو الى سلوك قد يكون موفقا فى الحياة فى تحقيق 
النجاح فى الياة العملية مع الاس » ولكن بأسلوب سطحى لأنه قائم عى 
.المغالطة مع النفس أو أنه بتعبير أدق أسلوب ( الآندال ) على حد تعبير (سارتر) 
.ينما أسلوب التوحيدى هو سلوب ( الغشاشين ) ٠‏ 


فمسکوبه بقول ( وبعد » فانی آرى لك اذا أحببت معاشىة الناس 
:ومخالطتهم وآثرت لذة العمر وطيب المياة » أن تسامعح أخاك » وتغالط فيه 
نفسك » حتی تغضی له عن كل'حق لك › وتری عليك ما لا پراه لنفسه )۰)۲۸ 
اويقول ( ولا تعود عشيرك وجليسك شکواك فیأنس به ثم لا يشكيك ولا تکثر 
عليه من العتب فيألفه ثم لا يقبله ٠‏ هذا ان لم يكن عنده لك أكثر مما عندك 
له » ولم تهجم منه على صدر محتش وغرا ؛ وقلب ممتلىء رضا » فانك حينئد 
تهج بلابله » وتثیر ضغائنه وتذکره ما تناساه كرما آو تکرما ۰ وطواه 
ا أو تحلما » وهذا ان أنصفك فلم يتسرع اليك » وصدقك فلم يتكذب 
تعليك » ومن عرف طبع الزمان وأهله » وشيمة الدهر وبنيه لم يطمع ثى 
٬المحال‏ » ولم يتعرض للمتئع › ولم ينتظر الصغو من معدن الكدر » ولم يطلب 
:النعيم فى دار المحنة )(١؟) ٠‏ 


ولا أنكر طبعا مدى واقعية مسكويه هنا فهو يدرك سلوكيات البشرء 
«وديناميات التفاعل الانسانى » ولكن التوحيدى يدرك ذلك آيضا وهو نافد 
البصيرة فى الناس فيصف آخلاقهم » ويدلل على الباطن من السلوك الظاهر 
بلمحة أو ايماءة ٠٠٠‏ الغ ٠‏ ولكن مسكويه بعد أن أدرك قانون التعامل 
.البشرى وضع يده على الحل الأمثل فى السلوك العملى » آما التوحيدى 
حتی بعد أن عرف هذا جيدا بل ريما أفضل لأنه - وكما رآى الأستاذ أحمد 


٠ ١ الهرامل والشوامل » ص‎ (YY) 
٠ ۲ الهوامل والشوامل » ص‎ )۲۸( 
٠ ۳ الهوامل والشوامل : ص‎ )۲۹( 


~~ AT —_ 


مين بحق ( واس الأفق متعدد النواحى » وهو فى ذلك أيضا يغضل مسكويه 
ومتعىوةا م المتصوفين ونحو ذلك )('") ( وکان مسکو به أضيق هله 


أفغا )ر ") * 


آقول ان مسكويه حل الاشكال كأى رجل خبير بالحياة »> ولكن تغليه 
روح التجارة » ألم يكن حسب تعبير أيامنا هذه وزيرا للمالية » ومديرا لمكتبة 
عشسد الدولة(“) واذن فقد أخذ ما بلائمه » آما التوحيدى الفيلسوف فقد 
رأى الأشكال » وكشف تعقيداته » وتعذب فى محاولة الفهم ء وراح يعيش 
المشكل ولا يبحث عن مجرد تكيف مع الواقع » وليس كل تكيف مع الواقع 
هو فى حقيقته نجاحا آو حتى حالة سوية ٠‏ لقد كان تفاعل التوحيسدى مح 
الحياة فريدا مؤكدا بذلك الطابع الذاتى لهذه التجربة الحية » وقد وجد غاينه 
فى المناجاة الصصوفية وكأنه ( لبويتيوس ) فى ( عزاء الفلسفة ) عندما حكم 
عليه بالاعدام فتصور الفلسفة التى نشا فى بيتها وتعلم على يديها * وقد 
جاءته تخفف عليه ما هو فيه وتقاسمه آلامه وهو الذى تحمل من أجلها كثيرا 
من الآلام(") » قول كان التوحيدى وجد عزاءه فى الصوفية » وفى أعذب 
صور المناجاة » انه الانسان بضعفه وآماله »> ومخاوفه » وحبه وشوقه » 
أمام الله ء الله فى هذا التصور الطلق التنزيه كما يصوره الاسلام ۰ 
( وال هن تكلنا ونحن خلقك ؟ ثولنا كيف شئت » ساخطا وراضيا » فقد 
استسلمنا وسلمتا )(؟) ء 


(٠؟)‏ أحبد آمين .: مقدمة الهوامل والشوامل ٠»‏ ص و ٠‏ 

° أحمد أمين : مقدمة الهوامل والشوامل » ص و‎ )۴١( 

(۲) آحمد أمين : المرجع الساشق ٠‏ ص ٠ ١‏ 

(۳) عبد الففار مكاوى : عزاء الغلسفة لبو بتبوؤس » تراث . الانساانبة »> مجلد ٦‏ »ء 
ص ١ ۰ ۷1 ٥٦۲‏ 

ء٠‎ ۲٦٠١ ص‎ ١ الاشارات الالهبة : ج‎ )۴١( 


AY -‏ 
لقافة التوحيدى 


تميزت ثقافة التوحيدى : بالتنوع › والتعمق › والابداع » فاما عن 
التنوع فنجده فى المدى الواسع فى مجالات الفكر .التى تناولها بالسرد 
أو النقل آو المناقشة › وانداء الرأى فى هذه الاتجاعات المختلفة » وقد غزر 
انتاجه وكثرت معارفه فكتب رسالة فى العلوم » ورسالة "فى فن الكتابة فتحدن 
فیها غن آنواع الخطوط حديث العارف المتقن لعلمه » وتحدث فى النحو وكتب. 
( رسالة الحياة ) » وكتابا فى الصداقة والصديق > وذكر فى كتابه ( الامتاع 
والمؤانسة ) وكتاب المقابسصات > البصائر. والذخائر » آلوانا شتى من 
المعارف ٠‏ 

آما التعمق : فنلمحه فى 'عرضه لهذه الأفكار والاتجاهات المختلفة ٠‏ 

وال حدق و فن ما ل غ > بل هو أقرب الى التواضع منه 
الى آى شىء آخر » اذا كان الأمر متعلقا بالعلم والغلماء(ا) ٠‏ وهو مع كثرة 
الموضوعات التی بکتب فیھا نجدہ فی جلها متمكنا من موضوعه محيْطا بدقائق 

ا وا ا ر 
بها فى خاصية الاتفاق أو الموافقة بين هذه المعارف فنجده قد فلسق الأدب » 
وآدب الفلسغة حتى ليأتى وصف ياقوت له بأنه : ( فيلسوف الأدباء 
وأديب الفلاسفة )() صادقا كل الصدق » ونجده أيضا فى قدرته على 


() الامتاع والمؤائسة : ج ١‏ ص ٣٣‏ . 
(۲) اقوت : معچم الأدباء : ج ٠١‏ ص ه ٠‏ 


AA - 


عصياغة الآفكار الفلسفية فى أسلوب أدبى متميز » مبسطا الفلسفة »> مقربا 
مسائلها للعامة » وقد يلغ شأوا بعيدا فى المناجاة الصوفية » نلمح ذلك 
فى ( الاشارات الالهية ) » وبحق عده آدم متز أعظم كتاب النثر العربى على 
إلاطلاق ۰ 

وهو ان كان قد تأثر بكثير من رجال الثقافة والعلم قى عصره ( الذى 
كان من الناحية العلمية تتويجا للأعمال الثقافية السابقة والجهود المبذولة فى 
'الترجمة والتأليف والشروح أو التلخيص )() فقد كان عمق ثقافته وتنوعها 
معا مكملين لابداعه الذى تمثل فى الاستفادة من هذه المعارف فى المناقشة › 
ومقارنة الفكرة بالفكرة » وايضاح الغامعض » وتحديد المعنى تحديدا واضحا؛ 
ولعل ذلك من آحم ملامح التوحيدى الفكرية » كل ذلك يصب فى أسلوب 
آدبی ممیز ۰ 

وقد قيل أيضا ( أن التنوع الشديد فى ثقافة أبى حيان هو الذى 
أعطاه الحق فى أن يقرن نفسه بالماحظ حتى غدا البعض متجاوزا فى 
تقديره ٠٠١‏ فاذا كان ال جاحظ أستاذ علماء الكلام فى الأدب فى القرن الثالث 
عابو حيان كان آستاذ الفلاسفة فى الآدب فى القرن اا فلقد اتسم 
تراث آبى حيان بمزية الاختصاص اضافة الى التنوع )() ولا أحد ينكر 
الاتجاه الفلسفى عند كل من ال جاحظ والتوحيدى ٠‏ وان تحرج البعض 
“فى وصفهما ر( بالفيلسوف )(°) › الا أن التوحيدى صلته بالفلسفة صلة 
مباشرة وقوية ومن هنا كانت ضرورة دراسته فلسغيا » وذلك لاكثر من سبب 
۴ضا : 

(۴) آدم متز : المضارة الاسلامية فى القرن الراهم الهجرى ج ١‏ ص ٠ ٤‏ 


٠ ۷١ عيد الأمير الأعسم : أبو حيان التوحيدى » ص‎ )٤( 
٠ عبد الأمير الأعسم : المرجع السابق » ص إ۷‎ )٥( 


- ۸۹ 


ولا : نلمح فى كتبه تاثرا بالفكر الفلسفى الى حد كبير بحيث يؤدى 
ححليل أعماله الى وجود اتجاه فلسفى واضح ٠‏ 

ثانيا : ان دراسة الأدب الفلسفى فى تراثنا الفكرى آمر هام للغاية 
"فى اطار دراستنا للتراث » اذ أن ذلك من شأنه أن يتيح فرصة اكتشاف آبعاد 
جديدة فى التراث » وبنيات فكرية تعطى ثراء للفكر العربى ٠‏ والواقع أن 
أبا حيسان ( لم يكن ليحسب شخصا عاديا فى مسار أهل الأدب والفكر › 
پل امتاز بعبقرية ذات نفح خاص هى هذا الاقتدار العظيم على ال جميع بين الوعى 
الفلسفى والآدب الرفيع والتمكن من الاختيار )(ا) ٠‏ 

ثالثا : ان التوحيدى كان متصوفا وقد بلغ فى مناجاته وابتهالاته 
شاوا بعيدا فى ( الاشارات الالهية ) ٠‏ ان يكن قد تأثر وأعجب بهم حيث 
صحبهم فى أول آمره » ثم انقطع عنهم ٠‏ ثم عاد ليصحبهم فى فترات مختلفة 
من حياته »> واذا كان يمكن القول بن التوحيدى قد تأثر بكثير من الصوفية 
قبله او من معاصریه(") » الا آن ( الناظر فى بعض ما وصلنا من کتابات هؤلاء 
الاعلام ا بونا شاسعاً بينهم وبين أبى حيان من حيث المنزلة الأدبية 
للمناجيات والأدعية والحطابات الصوفية )() ٠‏ 

ولکن یبقی لآبى حيان تميزه الادبى والروحى والفكرى أيضا ؛ 
اذ امتزجت تجربته الروحية بتجربته فى الحياة الاجتماعية » وقد خاض 
غمارها يشساهد ويراقب وينقد وينصح ويتقرب فيفشل » ويطلب الأجر فرد 
خاثبا » ويسعى للمكائة الاجتماعية بأدبه وعلمه فيعود مجروحا » ويخوض 


() عبد الامير الأعسم : ابو حيان التوحیدی » ص ٠ ٠۳۴۳‏ 
(۷) وداد القاضى : مقدمة الاشأارات الإلهبة » ص ٠ ١‏ 


(۸) وداد القاضى : مقدمة الاشارات الالهية ٠»‏ ص ١۸‏ ° 


۹ 

فى النفس الانسانية فى عصره ممثلة في الأديان والعلماء والوجهاء فيلحظ 
ما قى هن أسران التق واناه ويف عق عا امن غل غوء هن يواعت 
السلوك وغاياته » ويستمع الى أساتذة عصره فى الفقه والنخو واللغة 
والفلسفة وغيرها من العلوم » ويشارك مجالس الأدباء والوزراء » وأيرصد 
هذا التفاعل الاجتماعى الحى فى هذه المجموعات ٠‏ وينظر الى مجتمعه وطبقاته 
فاذا به يستخرج أنماط السلوك والقيم فى هذه الطبقات من التجار والعلماء 
والوزراء والعامة » وكان للفلسفة أثر كبير فى 'لفسه » ولكن كان للدين 
الأثر الأول والأعمق وللتجربة الروحية ( وقد نشا أبو حيان سنيا مهالا 
ال الحديث والأثر )(") ٠‏ 

لذا فلا غراية أن يرفض علم الكلام ء وينقد أصحابه » ولكنه لا يرفض. 
الفلسفة ولا يجد تعارضا بينها وين الدين » وائما يختلفان فى الطريق 
( فما ذهبت جماعة السجستانى ) ١ ٠‏ 

وقد تعرف التوحيدى على الصوفية وصحبهم فى فترة مبكرة فيما 
نعلم فتتلمذ على أحد اعلام الصوفية فى عصره('٠)‏ وكان قد حج عام ٥۴‏ 
حيث تعرف فى مكة على مجموعة من الصوفية وسال أحدهم عن معلى 
الحديث « بدا الاسلام غريبا وسيعود غريبا > فطوبى للغرباء من أمتى » 
( وهذا السؤال يكشف عن روح المريد » لان هذا الحديث كان شاغلا لأذهان 
المتصوفة » واهتمام آبى حيان به نوع من اشقال بال امريد بما کان يدور 
حول هذا الحدیث من آراء وتغسیرات )(۱۱) ۰ وربما يشير هذا الى پواکر 
اهتمامه بقضية الاغتراب ٠‏ 


٠ E٤ احسان عیاس ابو حیان الوحبدى +> ص‎ )٩( 
.. عبد الرازق محى الدين : آبو حيان التوحيدى *» س ؟؟‎ )٠١( 
۰ ٤٥ احسان عبامی : بو حیان التوحبدی » ص‎ )۱٩( 


ا 


ومن جهة ثانية يظهر السزال دلالة واضحة على شعور التوحيدى 
بالاغتراب فى مرحلة مبكرة من عمره » ولعل هذا الشعور قد عاشه التوحيدى 
فى فترة صباه » وازداد مع الوقت فى المنحى الروحى 'تعميق ذا عل 
المستوى الفكرى مع ازدياد ادراكه لقضايا الانسان وتساؤلاته حول المصر 
الانسانى وحول المهكمة فى الوجود » وكانت قمة هذا الشعور حيث تحول 
لقضية تناولها فى شكل 'مناجاة صوفية » ولم يخف الآثر الفلسفى فى 
تصوف التوجيدى .فجاءت الاشارات الالهية فى قالب فويد » وقد كتبها 
فى قمة نضجه الأدبى والفكرى تثريها تجربة حية غنية ».وان كانت مؤلة 
وممضة ٠‏ فاستطاع بذلك ( أن يمزج فى اشاراته الصوفية بين كتابة 
النماذج للرسائل الصوفية وبين التعبير الوجدانى الذاتى > فانه ارتفع 
بأسلوبه الى درجة لم يبلغها أى من المتصوفين قبل › بل الى درجة لم يكن قد 
بلغها فى ى من مؤلفاته السابقة آيضا )(۲') ٠‏ ۰ 

وقد تعرف على مجالس العلم والآدب ورجاله فى ر ن ( قل أن 
نجد شخصية فى عصره بغضبدادية أوبصرية أو رازية. أو خراسانية 
أو سجستانية حجازبة آو شامية الا التقى بها وتحدث اليها وروى 
عنها )(۳) ۰ 

وفى المغابساتث نجد روايات عن مجلس السجستائئ ومجلسس 
أبى الحسن العامرى » ومجلس يحيى بن دى » ومجلش عيسى بن على ٠‏ 
ومجلس آبی بکر القوسی › ومجلس ابی زکریا الصیمری وکان بحضر هذہ 
المجالس اعلام العصر فى الأدب والفلسفة واللغة ٠‏ 


٠ ٠١ وداد القاضى : مقدمة الاشارات. » ص‎ )١١( 


(۱۳) عبد الرازق محی الدین : آبوٴ حيان التوحیدی » ص ١۲٤١‏ ' 


۹۲ 
وقال ياقوت عنه ( كان متفننا فى جميع العلوم من النحو واللغة والشعرء 
والأدب والفقه والكلام على رآى المعتزلة » وكان جاحظيا يسلك فى تصانيفه 
مشه :2 اوو كر لين على فى ل من جخ + وا 
الدراسة والرواية > وكان مع ذلك محدودا محارفا پتشکی صرف‌زمانه ویبکی 

خی تصانیغه على حرمانه )۱٤()‏ ۰ 

وقال عنه السبكى و ( كان اماما فى النحو واللغة والتصوف فقيها 
مؤرخا )(°) ٠‏ اما إبن حجر العسقلانى فيقول ( وقال ابن النجار فى الذيل 
کان آڀو حيان التوحيدى فاضلا لغويا نحويا شاعرا له مصنفات حسنة 
بوكان فقيرا صابرا متدينا حسن العقيدة » سمح أبا بكر الشافعى وأبا سيد 
السيرافى والقاضى آبا الفرج المعانى وأبا الحسن بن شمعون وغيرحم ومن 
قل لبدر الدجى وبحر السماحة والذى راحتاه للناس راحة 
ما تركت المضور سهوا ولكن أنت بحر ولست آدرى السباحة 
ويقول السبكى ( وتفقه على القاضى أبى حامد المرزورى وسمع الحديث 
حن آبى بكر الحلدى » ولعل القاضى أخذ عنه التصوف » وغيرهم روى عنه 
على بن يوسف ومحمد بن منصور بن حكمان وعبد الكريم الفارسى ومحمد 
٣براهيم‏ ابن فارس الشيرازى » وسمع منه آبو سعد عبد الرحمن بن حمجة 

الاصبهانى بشيراز فى سىنة أربعمائة )(1) ٠‏ 


» 


(11( ياقوت ٌ معجم الاد باء ج 1° ص ° 
)1( السہکی طبعات الشافعية > جى ٤‏ ص ؟ ه٠‏ 1 
)١(‏ العسقلانی المرجح السابق » ص ٠ ٠۷١‏ 4 


= 


من مسمات الوضوح فى فكر التوحيدى 
تحدید معانی الآلفاظ 

ویهتم التوحيهى اهتماما بالغاً بتحديد معانى الألفاظ » ولكنه عندما 
يفعل ذلك لا تقش الک ن اللغوى آو القاموسى فقط » ولكنه يريد أيضا 
أن يوضح مفهوم الحد › وهو اذ يذكر الحد يقول وانما أعنى به كذا و 
ولذلك ( فتحليلنا لمفهوم أى حد منطقى مثلا ان هو الا تركيب لما صدقاته 
وبالعكس )(ا) ٠‏ ولا آريد أن أجعل من الثوحيدى فيلسوفا تحليليا بالعنى 
المعاصر » ولكن اقول انه يريد ( لكونه مفكرا واضح التفكير ) آن يحدد مفهوم 
اللفظ › حتى لا تختلط المغاهيم للحد الواحد » فيحدث من ذلك خلط فى 
الفهم ٠‏ وهو بعد أن يقوم بذلك ء وبناء على المفهوم الذى يطرحه يقدم أسثلته 
أو اشىكاله وجوابه ٠‏ وهو هنا انما يذكرنا بسقراط فى طلب الحد فيما 
رة ادون ف اورا دما سال فر اط مده مادا مي ا 
وكذا ٠‏ مثل ماذا يعني بالعدالة ٠‏ ومن هذا المنطلق يجرى جواره حثى يصل 
ال الن اات فيماا يراه » وما يوافقه عليه محاوره ٠‏ ليصل بذلك إلى 
حقيقة يمكن الاعتماد عليها ٠‏ 

ا و او ری دات 


تحدید ما يقربه من البغية ويسهل درك الحق ٠‏ ويسال عن التناقض فى 
السلوك الانسانی ٴ؛ ومن هذا ان الانسان بستحي من القبيح مرة ولکنه 


تبجح به مرة.أخرى فما السبب ؟ وكما هو واضىع من النصس بظهر اثر حذا 
التحديد فى تقريب وتسهيل درك المق » وهو يحاول بتعدد آوجه السزال 


سی 


() عزمی اسلام : فتجنشتین ۰ ص 1۲ ۰ 


۹٤ 


أن يحدد أيضا مسار الاجابة أو تحليلها » فهو بعد أن يسال عن الحياء يتبع 
ذللك بالسؤال عن ,قولى الر سول( صل ,ابت عليه ويلم ) ( الياء شعبة من 
الایمان ) ویسال کیف کون كذدلك والايهان فعل والحياء من آثار الطبيعة 
کما شار بع العلماء ٠‏ ويل سۋاله الى عتاصر وجج وآبسط »> 
فيسال اذا ما کان المياء و ل موضع أ هر فی شان دون شان » 
«ومقبول فی حال دون حال ¢ 

وهو باثارته لهذا الاشكال حول موضوع المحياء بوصغفه شسعبة من 
الايمان يطرخ للنقاش أيضا ضمنيا عناضر الايمان »> وكذلك يطرح صغه 
آخلاقية ». ويحدد آيعادعا بعد أن يطلب المزاد بها بدقة ٠‏ وین بتحد پد 
المعتى ٠‏ واسياتا اخرئ يلجا ال ريف اللفظ عن لري ريف الناقض له ٤‏ 
و ی و الفكر وجلاء الغامض قر و عا اا 
الفارقة بين حقائق .المعانى فى آلفاظ دائرة بين آهل العقل والدين » وهى 
تأسماء طابقت آغراضا لكنها خفية الأصول جلية المعانى ) ٠‏ ۰ 

يسال أيضا : ما القوة » والقدرة › والاستطاعة » والطاقة 
خهى وقاء القوة بالمحمول عليها » والشجاعة ؛ والنجدة والبطولة والمعونة › 
والتوفيق ٠‏ واللطف » والمحصلحة » والتمكن والحذلان › والنصرة ء والولاية ء 
واللك › والرزق والدولة > والجد والحظ » وهو قول بعد ذلك ر( فانا المحدود 
والمحدود >.وامحطوط › والحظى والجدى ¢ فکل ذلك ا معنی » ومرمی به ' 
غاية ‏ ولكن البيان عنها عزيز والتحقيق فيها شديد ٠:١)‏ 

ومن آدل الأشياء علن عناية التوحيدى' بتوضيح مراد أيضا النص 
الآتى اذ آنه بعد آن يتحدث عن الديانين الذين افتقدهم عصره» يقول : 


٠ ۳£ مسالة‎ ۲ ٩٩ ٩٤ الهوامل والشوامل : ص‎ (YY 
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م وکانوا اذا تلاقوا تواصوا بار وتناهوا عن الشر > وتنافسوا فى اتخاذ 
الصنائع وادخار البضاثع : أعنى صنائع الشكر › وبضائع الآجر )(") ٠‏ 
ومن ذلاك أيضا سؤاله عن الفرق بين الحادث والقديم » وبين القديم 
والعتيق » ويرى التوحيدى ان الحادث من شأن المحى الذى يلهج » وللحادث 
التعجب ٠‏ آما القديم فله التعظيم والاجلال » والقديم اما بالزمان » واما بالدحرء 
أمأ قديم الزمان فمثل المعادن التى بعد العهد بمبادثها » وأما قديم الدهر 
فالعقل والنفس والطبيعة › فالنفس عنده على هذا قديمة بالدهر » والله يسمى 
بالقديم لهذا السبب ولأن العتيق قد تعنى التعظيم ولكن من جهة ثانية تعنى 
قدم مجهول من الزمان(؛) ٠‏ واذا كان التوحيدى قد وصف اله بالقدم 
والنفس آبضنا فهو بحلل بعد ذلك معانى الحادت والمحدث والحديث » وعنده 
ا ف ی ا ی و ا کک 
محدثا ٠‏ والحديث کكالمتوسط بينهما مع تعلق بالزمان ومن کان منه وهنا 
شىء آخر » وهو الحدثان والحدثان › فأما الأول فكأنه لما هو مضارع للحادث » 


وآما الحدثان فكأنه اسم للزمان فقطر*) ۰ 


(۴) الإمتاع والمؤانسة : ج ۷ ص ٠ ١۷‏ 
)٤(‏ الامتاع والمؤائسة : ج اص ٣٤‏ ٠ء‏ 
(ه) الإمتاع والمؤانسة : چ اص °٠ ۲١‏ 


الباب‌الغاف 


إلا لهيات ف فلنفة الح دى 


النصلالأول 
رأى اللوحيدى طالفلسهة وعلم 5 


ولاق “النلسفة بات دين 
موقف التوحيدى من الفلسفة ٠‏ 
- دآى التوحيدى ف الدين والفلسفة - اخوان الصفا ء 


رای التوحيیدى فى علم الكلام والمتكلمين + 


— ۰ 


ذکرت ان التوحیدی قد تع مدرسة السجستانى فى فصل الفلسفة 
عن الدين > وان قالت أن الفلسفة طريق والدين طريق › والوحى لا يحتاج 
الى الفلسفة » والفلسفة تحتاج الى الوحى » وكان موقف التوحيدى من 
الفلسىفة موقف الراضى والمعجب ٠‏ أما موقفه من علم الكلام فكان «وقف 
#لرافض له » اذ پرې, فيه و يلا غل > هذا والتوحيدى ينصف العقل 
بویجمل له مکانا لاتقا فی: بغاثه الفکری » > فيجل البحث فى العقل › الذى هو 
لط أفقه آعلى وعالمه آشرف ء وآثاره ألطف ء وميزاله أشد اتصالا » وبرهانه 
آیعد مجالا » وشعاعه آقوی سلطانا » وفوائده آکثر عێّانارا) ۰ 

ويرى التوحيدى أن غاية الفلسفة هى التوحيد فاليه ( تنتهى الفلسفة 
جأجزاتها الكثيرة وأآبوابها المخعلفة وطرقها المتشعبة )(") ٠‏ 

والتوحيدى بربط بين الفلسفة والسلوك اذ يرى ان المتفلسف الح 
لا بد له.من العمل بما وصل اليه بحثه الفلسفى » فالفلسفة والأخلاق العملية 
هرتبطثان » فكأنه فى ذلك بأخذ موقف سقراط عندما يجعل الأخلاق معرفة: 
قالتوحی دی يرى ان التفلسف على بصيرة يقتضى السير فى نفس ما يؤدى 
اليه الطريق الفلسغى » وبالتالى فالذى يتفلسف على بصيرة ومعرفة لا يرضى 
بالسلوك المخالف لحسن الحلق من كرم وتدين » ويستنتج من ذلك فى تطبيق 
عمل اله لن يوجد متفلسف على بصيرة وعلم يرضى سيرة ابن العميد أو يحمد 


٠ 1۲۷ الهوامل والشوامل : ص‎ )١( 
ء٠‎ ١۴١ الامتاع والمؤانسة : ج ۳ ص‎ )۲( 
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هدیه آو براه قدوة › أو یعده سعیدا(") ٤‏ 

وا مه فن الد ازى جام تي وما 
وليس مجرد ترديد ألفاظ » وذكر حكم › ولذلك بعجب التوحیدی بمن 
يذدكر أنه يتفلسف آو يذكر آقوال الفلاسفة ويدعى دراسة الفلسغة دون 
عمل ( فكأن الفلسمفة انما تكون بالدعوة باللسان من غر عمل ومعائاة 
ورياضة وقمع الشبهوة اذا. غلبت » وردع النفس اذا طغت ٠‏ واستصلاح 
الآمور بالعدل المؤّثر فيها وطلب السعادة » والفوز فى العاقبة على ما.رسيمه 
علماڙها وحققه حكمارها » هيهات : رظن لا تبسافر فيه العبن › وقؤل 
لا يصبر على لفح الكيرر؟) ٠‏ 

والتوحيدى يحثرم الفلاسفة » ومن ذلك ما يقوله عن سقراط وهو 
يعرض رآيا له فى النفس ؛» ثم يعلق على قول سقراط قائلا ( وهذا الذى 
قاله هذا الفاضل بين )(°) مما رى منه اكبارا لشيخ فلاسفة اليونان ٠‏ ولكن 
وهو يتحدث عن المعرفة والسلوك يرى ان من الفلاسفة من يذم مقابح الأخلاقء 
ومع ذلك يفعل ما قد ذمه من السلوك » فمثله فى ذلك مثل الطبيب الذى 
ينهى عن التخليط فى الأكل ثم ينهمك فى كثيره » لكن ذلك لا ینفی ان 
المتفلسفين هم أطباء النفوس » يقول ( ومن المتفلسفين الذين هم أطباء النفوس 
من كان يذم مقابع الأخلاق ومفاحش الأفعال ويرتكبها فى خلواته )() ٠‏ 

ولكن يبدو أن التوحيدى لا يرى فئ ذلك تفلسفا على الحقيقة فالموقف 
الحقيقى للمتفلسف والفيلسوف هو العمل بما يقول » ولذلك فهو يقص علينا 


ر الامتاع والمانسة : ج ۴ ص ٠ ٠۴١‏ 

٠ ۴۱۳ مشالب الوزیرین : ص‎ )٤( 

(ه) رسالة الحياة : ص 8 
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فى ( الصداقة والصديق ) أنه قد مسأل عن شخص يستجيز قتل النفؤوس 
وهو يتفلسف ء مما كان عند التوحيدى موضعا للاستنكار والتعجب › 
يقول ر( قلت لعلى بن القاسم : كيف يستجيز قتل النفوس وهو يتفلسف ؟ 
قال : پا هذا » الدين الذى نشره الله على لسان رسوله صل الله عليه وسلم ٠»‏ 
ينافق به » ويكذب فيه » والفلسفة التى وضعت على ألسنة قوم مجهولين 
لا يجوز أن ینافق بها ویکذب فیها ؟ انما کان پتشبع بما يقوله ویدعیه › 
ويحب آن يكون مباينا لهذا السواد الذى هو فيه ٠‏ وحب الجاه > وحب 
الرئاسة » وحب المال مهالك الحلق أجمعين )(۷) ٠‏ 


والتوحيدى اذ يهتم بالمقارنة بين الموقف الفكرى والسلوك يعجب مثلا 
من ابن العميد كيف يكون على هذا البخل والنذالة وهو يدرس آفلاطون 
وسقراط وآرسطو > وبقف على كلامهم فى .الآخلاق وحدودها وکیف آنهم 
. أوضحوا خفاياها وميزوا رذائلها وبينوا فضلها »ء وحثوا على التخلق بهار) ٠‏ 

ومؤلاء الفلاسفة انما دعوا الى الزحد فى الدنيا والقناعة PT‏ من 
حطامها » وبذل الفضول للمحتاجين والمنتجعين بسببها والاكتفاء بما يمسك 
ق اوا وان ا اش 2 
وغير الناس بغر امتنان ولا اعتداء ولا طلب جزاء ولا استحماد ٠‏ واذا كان 
التوحيدى يذكر أيضا على لسان على بن المنجم أن البخلل غالب على أهل 
الفلسفة الا آن ذلك قاثم فى رآى على بن المنجم فى تعليله لقوله على النجوم 
والتدجيم : والغالب فيما يقول العوحيسدى فيما سبق على لسائه أن يدسب 
الفضل اليهم ٠‏ 


(۷) الصداقة والصديق : ص ۱۹١‏ ا١١١‏ ٠ء‏ 


(۸) مثالب الوزیرین : ص ٠ ۲٤۱‏ 


والتوحيندى فى ميدان الفلسفة رى آن آبواب البحث عن كل دوجود 
ربعة وهی : هل - وما د آى - ولم() ٠‏ وهو يطرح فى مرحلته المبكرة 
سؤالا حول السؤال الغفلسفى عن المعدوم ويعجب من الاختلاف فيه » وعن 
سمب اطالة المتكلميل فى اسمه ٠‏ وهو فيما يقول لم ير مسألة لا تمكن 

واذا كافت الفلدتفة تغرف احتانا مموضوغاتها أو :مباعتها » كبحت 
المعرفة › أو ميحث الوجود » أو مبحث القيم ٠٠‏ فالاجابة على ما تثيره هذه 
الموضوعات هى التى تكون المذهب أو تشكل فكرة بنية فلسفية » فالواقع أن 
#لمذهب هو اجابة على أسثلة واثارة للمشكلة قبل هذا » فالفلسفة من هذه 
#الزاوية هى التساؤل اذن » وفى الاجابة والسؤال أحيانا خروج عن المألوف > 
ولم يكن سقراط ومو يستخدم منهجه المسمى التهكم والتوليد » والذى 
هو فى محوره طرح للأسئلة حول الموضوع المثاز انطلاقا من رآية ان المعرفة 
قذكر » آقول لم يكن سقراط الا سائلا وفى سؤاله هذا يطرح من قبل 
سسالا آخر حول ما اذا كانت المعرفة مكتسبة أو سابقة ؟ أهى تذكر 
آم تعلم ؟ وما حدودها » وما الوسيلة اليها » وقبل كل ذلك ما امكانياتها ‏ 
عولذلك فقد اهتم بالبحث خى الحدود » وطلب الحد الكلى طلبا مطردا اذ غاية 
#العلم عنده هى ادراك الماهيات » بذلك كان سقراط ( آول من طلب الحد 
#لكلى طلبا مطردا وتوسل اليه بالاستقراء )(") ٠‏ 

ولذلك نجده فى محاورة أوطيغرون بسأله سقراط وهو يتمنى آن 
کون على حق فیما یزعمه فیقول ( والآن بحق زیوسرس قل لی ما آکدت مدن 


) الهوامل والشوامل : ص ٠ ۲٣۱‏ 
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للظات انك تعلمه علم اليقين ء بی شیء ہی فی رآیك التقوى ؟ وما هو الضلال 
سواء كان ذلك فى حالة القتل آو فى حالة أخرى ؟ أو ليس التقوى هى 
ذاتها فى كل الآقعال ؟ أو ليس الضلال كذلك هو ضد كل تقوى » ولكنه 
قۍ ذاته مسابه لذاته » ويحتفظ بطبيعة معينة واحدة ٠‏ وذلك لو نظرنا الى 
الأمر من حيث خاصة الضلال ذاتها ومهما يكن الشكل الذى ستتكون عليه 
فى كل المالات واقعة الضلال ٠ )'١()‏ 

فقيمة التسباؤل فى الفسفة. تبقى دائما هي ,لب التفاسيب اذ( رما جاء 
طبقا لشروطه » أى عمق السبؤال المطروع »› ودقة الملاجظة › وآجیانا أخری 
اكتشاف الآلوف بوصفه موضعا للسڙال لا يقينا ثابتا ٠‏ ومن هنا نجد ان 
التساؤل عند التوحيدى قد لعب دورا أساسيا فى بنيته الفكرية » بل لعل 
كتبه كلها لا تخلو من التساؤل وطرح الاجابات الممكنة » ومعارضة الاجابات 
بعضها ببعض أحيانا لا بقوله بنسبية المعرفة فى كل مجالاتها كما يذهب 
الدکتور زکریا ابراحیم("') : 

وأحيانا رى عنده تقريرا وجمعا يتبعه تعليق ومناقشة أو معارضة 
كما بظهر فى ( الصداقة والصديق ) أو حوار كما فى ( الامتاع والمؤانسة ) 
والتسارل المباشر يظهر فى مرحلته المبكرة فى كتاب ( الهوامل والشوامل ) 
وان كان فيه الكثير مما يدور فى المحياة العامة ٠‏ واذا كان كتاب ( انهوامل 
والشوامل ) من مؤلفاته فى المرحلة المبكرة فقد جاء بعد حصيلة كبيرة من 
النقافة والمعرفة ٠‏ 


ونلاحظ ان تساؤل التوحيدى مع ذلك لم يأت تساولا سلبيا لأنه 


٠ ۲۰١ افلاوطن : آوطقرون › ترجمة عزت قرنی » ص‎ )١١( 
۰ ۱١٩ ٠١١ زکریا ابراهیم : آبو حیان التوحیدی ؛ ص‎ )۱۳( 
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كثيرا ما يحوى اجابة أو ايحاء باجابة »> كما ورد فى المسسالة )۴()١٤۷(‏ ي 
اذ يجيب على التسازل ثم يحيل المسألة الي مسمكويه ليقف على رأيه وذلكہ 
لآن العلم ( بعيد الساحل » عميق اقزر + شدید ا )٤()‏ ومن ذلك أيضا 
ما جاء فى المسآلة رقم )١١(‏ ( لم قبح الثئاء في الوجه حتى تواطثوا علر 
تزييغه ؟ ولم حسن فى المغيب حتى تمنى ذلك بكل معنى ؟ ألأن الثتاء فى الوجه 
أشبه بالق والخديعة ؟ وفى المغيب أشبه إالاخلاص والتكرمة أم لغير 
ذلك )٠*()‏ فالتساؤل يمكن أآن ينظر اليه على آنه 'طرح للمشماكل الفلسفية 
فى الألوهية وفى الانسان ٠‏ والفلسفة والطبيعة › وأقصد بالانسان الجوائب 2 
الايمائية › الاجتماعية » النفسية ٠‏ 


مہ مانن ات ا 


= ¥ الهرامل والشوامل + ص‎ (f) 
٠ ۴٠١ المرجع السابق » ص‎ )١٤( 
٠ ٤١ ص‎ ٠ المرجع السأبق‎ )٠١( 
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دآى التوحيدى فى الدين والفلسفة _ اخوان الصفا 


الدين والفلسقة مظهران من مظاهر النشاط الروحى والعقلى فى 
٣‏ لحضارة الانسانية » وقد ارتقى الانسان فيهما كما ارتقى فى العلم ٠‏ فمن 
ناحية لا يخلو الآمر من تشابه بين الأساطر المختلفة فى العالم والتى وجدت 
-فى ظروف اجتماعية وحضارية مختلفة ء وكذلك الأمر فى الديانات ٠‏ والدين 
من المنظور الاسلامى التى يحاول آن يكون آيدلوجية أساسية للمجتمع 
م هذا مح مفهوم « الله »> الذى بلغ أعلى درجات. التنزيه - انما هو تعبير عن 
خطوة کبری فى التاریخ الانسانى القريب » ومحاولات اللجوء الى الرمز فى 
٣لديانات‏ » والفهم القائم على الرمز هو دليل حقيقى على محاولة الانسان 
#لتمسك بهذا المنبع الروحى لوجوده » وليس مجرد محاولة من أصحاب هذه 
لالايديولوجية لتدارك هزيمة الفكر الديتن فى العصر الحديث ٠‏ 


وكما لاحظ ولتر ستيس 84٥١‏ .۷.1 قى قوله بأن ( الفكرة القائلة 

جن التفكير الديتى كله » وكذلك اللغة الدينية بأسرها يسودهما من أولهما 
الى آخرهما الطابع الرمزى ٠‏ وربما كانت هذه النظرة قديمة قدم الدين 
تحفسه » ولكنها قد أصبحت اليوم شائعة مثلا فى كل أعمال الآستاذ تيلتش 
طنللا7 ولو رجعنا الى عصور سابقة لوجدناها عند شلير ماخر ٠‏ بل 
سح فيما أعتقد لدى عمدة السلف الكاثوليكى : القديس توما الأكويتى ٠)١)‏ 
*وآريد آن أشير الى سؤال هام يدور حول الدين والفاسفة : وأى علاقة 


ربط بين هذين النشاطين ؟ 


)7( آر ست کاسیرر : مشخل ال قلسغة المحضارة ترجمة احسان غېاس ۰ 


- 1¥ 

هذا من جهة » ومن جهة ثانية أسأل هل يمكن قيام فلسفة دينية ؟ 
وهذا موضوع قد ناقشه كثير من المفكرين » وذهب كاسيرر الى ان الأسطورة 
والدين قد صعبا على التحليل المنطقى ٠‏ فالاسطورة ( بلا ضبط أو ربط 
اما الفكر الدينى فليس هو بالضرورة ضدا للفكر الفلسفى ٠ )١()‏ ولكن 
كاسيرر يعرض بعد ذلك رأى بسكال فى أن الغموض والابام هما عنصرا 
الدين » والى ذلك ذهب كيركجارد اذ يصف الياة الدينية بأنها التناقض 
العظيم ٠‏ والدين عنده لخز » وبالتالى فنفى التناقض فى المحياة الدينية ٠‏ 
انما یعنی تحطیمها(۸') ۰ والدین فى جوهره ( والاسلامی خصوصا ) موقف 
من الوجود » وموقف فى الوجود » لآن كل دين هو فى أوله اعتراف وتصور 
لوجود الله » وفى نتيجته وتطبيقه سلوك بمقتضى هذا التصور » ولهذا قلت 
آن الاسلام آرقی تصور لفهوم الله ٠‏ والفلسغة أبضا ترقت وريما خالف هذا 
القول ما ذهب اليه أساتذة فلسفغة مؤرخون كالأستاذ يوسف كرم > 
فهو يقول فى ختام بحثه فى الفلسفة الحديثة : ( ان آلمذاهب الكبرى معينة 
مثذ زمن طويل يرجع الى اليونان » وان الفلاسفة الذين جاءوا فيما بعد 

بذلوا مجهودحم قى تمثيلها والتفكير على غرارها ٠ )١()‏ 
ولكن وان كان من الصعب حقا وضع تعريف للفلسفة الإ آننا اذا قلنا 
( بأن الفلسفة « مفهوم » يصدق على جهود عقلية متنافرة أشد التنافر » 
وان كان يجمح بينها الاهتمام بالسؤال عن المشسكلات الكبرى للوجود 
والمعرفة والسلوك والارادة » والقيمة أو الاتجاه الى التفسير الشامل للعالم » 
أو تفسير طبيعة الانسان ووضعه بين الكائنات ووعيه بذاته ومسعقبله 


٠ £١ آر تست کاسیرر المرجع السابق ۽ ص‎ (MV) 
٠ ١٤١ أرنست كاسيرر : المرجع السابق ء» ص‎ )۱۸( 
٠ ٤1۲ بوسقف كرم : تاريخ الفلسفة الحديثة »> ص‎ )۱۹( 


— \*°A — 


ومصیره )('") * 
آقول لو أخذنا بهذا لوجدنا أن الفلسغة فى نشاطها لا بد آن تست ين 
بحقل آخر من حقول النشاط الانسانى فى تطوره ألا وهو العلم ومن هذه 
الزاوبة وحتى على ابقائنا على أهمالمباحث الفلسفية - الميتافيزيقا _ ملكة العلوم 
كما يسميها كانط . أو ( قدس الاقداس كما يصفها هيجل ) ٠‏ فان الفلسفة 
لا تستطيع أن تتجاهل هذه المحاولات فى وظيفتها - أقصد التحليل والت ركيب 
فهى فى التحليل تبدأ قبل العالم » وفى الت ركيب تبدأً من حيث انتهى ٠‏ 
والدين. والفلسفة قد استغاد كل منهما من تطور المحرفة الانسانية ء 
ولا يمكن عرزل الدين ولا الفلسغة عن مواكبة التطور فى التاريج الانساتى 
بوصفها جزءا من هذا الكل »ء وبين الدين والفلسفة صراعات على مدي تاريخ 
طویل حتى ( ظن الذين تخدعهم الظواهر وتستخفهم النظرة العاجلة » ان 
العالم الأوربى قد أخفق فى ابداع فلسفة جديدة » حتى آن له أن يتحرر من 
سبيطرة الدين ونفوذ تقاليده ()1( ولكن حتى لو دل ذلك على صدق القول 
بأصالة التراث اليونانى كما يذهب الدكتور الطويل الا انه يبقى من الوهم 
القول ( بان التفلسف بقتضى الالحاد » وأن الايمان يمنع الابتكار 
مالابداع )(") ۰ 
ولكن آلا تثور علامات استفهام حول العلاقة بين الدين والفلسفة من 
حهة » وبين كل منهما والعلم من جهة أخرى ‏ 
واذا كان فيلسوفنا قد تحدت فى الفلسفة كما تحدث فى الآدب > 
)۲١(‏ عبد الغفار مكاوى : لم الفلسفة ؟ ص ٠ ٠١‏ 


° ۷ دكتور توفيتق الطويل : قصة التزاع بين الفلسغة والدين »> ص‎ )۲١( 
٠ ۸ المرجع السابق »> ص‎ )۲۲( 


کدی 


وعلم الكلام » وقد ذكرت موقغه من اغلسفة والعقل » فكيف يكون الامر 
اذا ما جاء مر الفلسفة والدين ٠‏ وخصوصا أن مقكرنا رجل تحكم تفكره 
الروح الاسلامية ٠‏ متمثلة فى توفيق بين العقل والروح من حيث ان لكل 
مجاله فی آحیان وآنھما قد یشترکان معا فی أحیان آخری ۰ واذا کانت 
جماعة الشجستائى فضلت اندين عن الفلسفة »ء العقل عن الوحى » قهناك 
جماعة الحنرى سياسية دينية هى جماعة اخوان الصفا التى ظهرت فى 
النصف" القانى من القرن الرايع الهحرىر"؟) وقد مزجت هذه الميماعة بين 
علوم شتى كما انها أرادت آن. تخاص الشريعة مما لمث بها من الأوهام عن 
علريق الفلسفة » وذهبت جماعة اخوان امصفا إلى أن الحقيقة واحكة » واختلائ 
المذاهب والديانات هو الظاعر » ولكن الباطن واحد بعرقه الحكماء الراسخرن 
فى العلم(؟") فمع اخوان الصفا نجد أنفستا بازاء رأى يجمع :الفسقة 
عوالدين معا ٠‏ فباطن الدين حقيقة الهية فاسفية ٠‏ آما ظواهره كالصيام 
والصلاة فهى طزبق للعامة من الناس(*) » وأيا ما كانت اللفية السياسية 
لآراء ( اخوان الصفا ) فلا شك آن آحم ما يميز رآيهم هو طلب البحث عن 
طريتى البراهين فى أمور الدين ء واخضاع الشريعة" لطلب العقل فى البحث 
والمعرفة » ولذلك: قالوا. ( واعلم أنه كما آن المتوسطين فى كل عل وصعاعة 
لا يرضون بالتقليد اذ قد يمكنهم الكشف وإلبحث عنه. بالبزاهين ٠‏ فهكذ+ 
أيضبا يتبغى للمقرين .بكتب. الأنبياء عليهم السلام وما فيها من..الأسرار 
والاشارات المكنونة والعلوم الشريغة . والمتوسطون فى العلوم لا يرضون 
بالتقليد مثل الصبيان والنساء وضعفاء العقول » بل يجب عليهم البحث 


(۲۴) دى بور : دائرة 'المحارق الاسلامية » ج ۲ ص ه4 ٠‏ 
)۲٤(‏ حنا القاخورى : خليل الجر ء تاريخ الفلسفة العربية » ج ١‏ ص ۲٣‏ -. 
)۲٠(‏ حنا الغاخورى : خليل الجر »' المرجع السابق » ص 71 


E 
والكشسف عن الأسرار والاشارات ء ذلك بأن لیس غرض الآنبياء عليهم‎ 
السلام فيما وصغوا من مجلس الجنان ولذات أهلها هو الاقرار باللسان‎ 
التصور لها بحقائقها كيما تقح الرغبة والطلب لها لآن الانسان لا يطلب‎ 


ما لا یرغب فيه » ولا یرغب فیما لا يتحققه » ولا وتحقق ما لا پتصوره › وله 
يتصور الشىء الحفى الغائب الا بالوصف البليغ بالمحاسن » فمن أجل هذه 
أكثر فى القرآن من وصف محاسن المنان وسرور أهلها ولذات نعيمها )(١؟) ٠‏ 

وربما تعددت وجهات النظر فى فهم نصوصن ( اخوان. الصغا ). فهنرى. 
کورپان فى سياق حديثه عنهم يذهب الى أنهم قصدوا دعوة العامة ء 
وعندهم من له قدرة على معرفة الحقيقة الروحية ومعرقة آن وراء الظاهر فى 
الشريعة باطنا » لآن الشريعة لا تنجح لا فى شفاعة النفوس الضعيفة 
والمريضة > ولذلك یری هتری کوربان ( انه لمن الحطاً آن نتكلم هتا عل 
عادة الباحثين عن توفيق بين الدين والفلسفة ففى الباطن طبقات من الحائي 
تقایل استعداد النفس للتفهم والادراك )(۷") ء ۰ ۰ 

وريما أمكن النظر اليهم من زاوية خرى » وذلك باعتبارهم قد قصدود 
اعادة الوحدة للعالم الاسلامى فى وقت الشقاق »> والى الرغبة فى ر( امم 
بين المسلم والتصرانى والمجوس )(۸) ٠.‏ 


والتوحيیدى اذ يؤرخ لجماعة اخوان الصفا وآرائهم » ویدکر رأیه فیها › 
كما يعرض لآراء الآخرين فى الموضوع وذلك بوصغه مؤرخا فكريا للعصر 


۰ 1 ۰ : ٠ ء لقلا عن الرسائل‎ ۲۶١ ۔‎ ۲٤۸ المرجع السابق : ج ۱ ص‎ )۴١ 

(۲۷) د٠‏ هثرى كوربان : تاريخ الغلسغة الاسلامية »> ترجمة تصيرة هروة ٠‏ وسرو 
قبیسی » ص ۲۱۰ ۰ 

() جچبور عبد الثور : اخوان الصغا » ص ۱۷ ۰ 


کل 

وهو يصفها يأنها (جماعة جامعة لأصتاف العلم وأنواع الصناعة )(") ٠يقولء‏ 
عنها بعد ذلك ( وكانت هذه العصابة قد تألقت بالعشرة وتصافت بالصداقةء 
واجتمعت على القدس والطهارة والنصيحة فوضعوا بينهم مذهبا زعموا اتهم 
قرہوا به الطریق الى الفوز برضوان الله والمصير الى جنته » وذلك لأنهم 
قالوا : الشريعة وت بالجهالات واختلطت بالضاالات ولا ا ال 
غسلها وتطهرها الا بالفلسفة ( وذلك ) لأتها حاوية للحكمة الاعتقادية 
والمصلحة الاجتهادية » زعموا أنه متى انتظمت الفلسفة اليونانية والشربعة 
العربية فقد حصل الكمال )(") ٠‏ ويخبرنا التوحيدى بانه وقف على جملة 
من رسائلهم ومن هذا يحكم عليها بأانها ( مبثوثة من كل فن نتغا بلا اشباع 
ولا كفاية ومنها خرافات وكتايات » وتلفيقات ؛ وتلزيقات ٠‏ وقد غرق 
الصواب فيها لغلبة الخطاً عليها ٠ )"١()‏ فالواض-ىح من كلام التوحيدى اله 
أخذ عليهم أولا : سطحية العلم فيما يتعرضون له ونقص العلومات عنه م 
وثانيا : اعتراضه عل المنهج التوفيقى عندهم على اعتبار انه تلفيقات. ء. 
وتلزيقات ۰ وثالثا : غلبة الحطا على الصواب › وهو يريد أن يعرف أكثر ٠‏ 
ولذلك عرض الرسائل على آستاذه السجستانى الذى درسها لأيام » 
واختبرها تم جاء رده عل التوحیدی فيد استحالة ما آرادوه اذ نوا 
( ما لا یکون ولا يمكن ولا يستطاع » ظنوا آنهم يمكنهم أن يدسوا الفلسفة 
فى الشريعة » وأن يضموا الشريعة للفلسفة » وهذا مرام دونه حدود )() ٠‏ 

وتفسير ذلك عنده أن الشريعة مأخوذة بواسطة الوحى ٠‏ وهذا الطريق الذى. 
فيه مناجاة وظطهمور منجزات لا يخضع للمقل فى كل أحواله لأن فيه 


(۹) الامتاغ والمۋانسة : ج ۷ ص ٠ ٤:‏ 
)٠٠(‏ الامتاع والمؤالسة : ج ۲ ص هه * 
)١١(‏ المرجع السابق : ج ۲ ص ه٥ ٠‏ 
(FY)‏ الامتاع والموانسة : ج ۲ ص 8 
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ما ٠يوجبه‏ العقل تارة لصالح عامة متقنة“ ومراش نه تامة مبينة ٠‏ وفى 
تناها ما لإ سبیل' الى 1 لىحث عنته والغوص فيه ٤‏ ولاید۔ من التسليم للداعی 
اليه" والمنبه عليه » وهناك يسقط ( لم ) ويبطل ( كتف ) )("") ٠‏ 

وحجة ‏ أخرى بسوقها السجستانى وهى أن الشريعة ليض فيها مما 
کی الفلسفة من موضوعات مثل ( حديث فی تارات ا 
.وحركات الأفلاك ومقادیر الأجرام ST‏ 

والشريعة آساسها عل الورع والتقوى »> ومنتهاها الى العبادة وطلب 
ءالزلفى(*") [ 

وحجج السجستانیئ التی یوردها التوحیدی منھا ما هو تاريخى ٠,‏ من 
ذلك أن أحدا من الأمة لم يفزع الى آصحاب الفلسفة فى شىء من شبتون 
الدين » وكذلك لم يفغل الفقهاء أيضا ٠‏ ثم يقول ( فأين الدين من الفلسفة : 
وآين الشىء المأخوذ. بالوخى النازل من الشىء المآخوذ بالرآى الزائل )(ا؟) ٠‏ 

وخلاصة رآيه أن ( التبى فوق الفيلسُوف » والفيلسوف دون التبى. ` 
موعلى الفيلسوف أن يتبع النبى » ذليس على النبى آن يتبع الفيلسنوف › لآن 
اغى مبعوث » والفيلسلوف مبعوث اليه )(۷) ٠‏ 

لن اک افا اللا كات ساك حاعة لوی ویرک 
“التو حيدى هذه الآراء » والآراء المعارضة أو المؤيدة لرأى آستاذه ٠‏ وقد جاء 


-رآى السجستائى يشوبه بعض الخلط وعدم الوضوح » ولهذا فقد علق 


(١۴؟)‏ المرجع السابق : ص 1 ء ۷ ٠‏ 
)٠٤(‏ المرجم السابق : ص ۷ ء 

(ه٠)‏ المرجم السابق : ص ۷ ٠‏ 

(۴) المرجع السابق : ج ۱ ص ٠ ٩‏ 
(۴۷) الامتاع والمؤانسة : ج ۲ ص ٠١‏ ه٠‏ 


س ۱٣‏ سے 


#لوزير على موففه اذ وجد فيه تعصبا وتناقضا › وفيما يروى التوحيدى قال 
#لوزير ( ما عجبى من جميع هذا الكلام الا فى أبى سليمان فى هذا الاستحقار 
والتخضب » والاحتشاد والتعصب › وهو رجل يعرف بالمنطقى » وهو من 
غلمان يحیی بن عدى النصرانى ١‏ ويقراً عليه كتب ونان وتفسرر دقائق 
كتبهم بغاية البيان )() ٠‏ 

والواقع أن هذا التناقض فى موقف السجستانى بلاحظه التوحيدى 
خفسه » ولذلك يقول تعليقا من على كلام آستاذه ( قد آفرز الشريعة من 
الفلسفة » ثم حث على انتحالهما معا » وهذا شبيه بالمناقضة )(") ' ان فى 
كلام السجستانى كما أشار التوحيدى تناقضا » ومن هنا فربما کان رأى 
لتوحیدی فی نابا هذا ۰ اذ أن التوحیدی پؤکد كما سبق أن أشرت على 
احترامه للعقل '» ونجده پروی عما نقده فی کلام السجستانی ( من أراد آن 
تفلسف فيجب أن يعرض بنظره عن الديانات ومن اختار التدين فيجب أن 
إيعرض بعنايته عن الفلسفة » ويتحلى بهما مفترقين فى مكائين حالين 
مختلفین » ویکون بالدین متقربا الى الله تعالی » على ما آوضحه له صاحب 
الشريعة عن الله تعالى ٠‏ ويكون بالحكمة متصفحا لقدرة الله تعالى فى هنذا 
العالم ال جامع للزينة الباخر لكل عين المحير لكل عقل )(') ٠‏ 

ولذلك ذحب الدكتور زكى مبارك الى اعتبار التوحيدى من آنعصسار 
#خوان الصفا » ولكنه كان يتستر اتقاء لسخط الجمهور » وكانت طريقته فى 
تأييدهم أن ينطق الأشخاص بعبارات مريبة كقوله ( الشريعة طب المرفى 
والفلسفة طب الأصحاء )(١؛) ٠‏ 1 


(۴۸) المرجع السابق : ج ۲ ص ۱۸ ٠‏ 

(۹( المرجح السابق : ج ۲ ص ٠ ٣٣‏ 

)٠(‏ الإامتاع والمؤانسة : ج ٣‏ ص ۱۸ .ى ٠ 1١‏ ر 
)٤۱۲‏ زكي مبارك : الثثر الفنى فى القرن الرابع الهجری » ج ۲ ص ١۷٤‏ 


س 


وريما كان تفتح التوحيدى العقلى واتساع أفقه وغزارة مشاعرم 
الانسانية وخصوصا فى مرحلة ( الاشارات ) أو التصوف هى ما دقعت 
البعض الى الظن بأنه من أنصار اخوان الصفا » وان كان فى الحقيقة حيث 
نقدهم كما مر بنا لا يعيب عليهم الا السطحية فى التناول والتخليط »› وان 
غلب الحطا على الصواب لكن نلاحظ انه لم يعارض فى أن كلامهم لا يخلو 
من الصواب » كما آنه فى عرضه للموضوع فى الوضح السابق الاشارة 
ال ا ی ا و ا و ی و و 


السجستانى حتى وصفه يانه أشبه بالمئاقضة ٠‏ 


کما آنه عرض على لسان السجستائی بعدا ایجابیا فى موقفه من 
( اخوان الصقا ) أو قضية ( الفلسفة والدين ) اذ يقول : ( ومن فقضل 
نعمة الله تعالى على هذا الحلق آنه نهج لهم سبيلين ونصب لهم علمي »› وآبان 
لهم نجدين ليصلوا الى دار رضوانه اما بسلوكهما واما بسلوك أحدهما) ء 

فقال له البخارى : فهلا دل الله الطريقين اللذين رسمتهما قى هذه 
لكان ؟ قال : دل وبين » ولكنك عم » أما قال : ( وما يعقلها الا العالمون ) # 
وفى فحوى هذا وما يعلمها الا العالمون ؟ فقد وصل العقل بالعلم »> كما وصل 
العلم بالعقل » لأآن كمال الانسان بهما » ألا ترى أن العاقل متى. عرى من 
العلم قل انتفاعه بعقله ؟ كذلك العالم متى خلا من العقل بطل انتفاعه 
بعلمه » آما قال : ( وما يتذكر الا أولوا الألباب ) ؟ آما قال : ( فاعتبروا 
یا اول الاإيبصار ) ؟ ٠٠١‏ الخ( ) ٠‏ 


فالتوحيدى يحترم الفلاسفة ويربط القول عندهم بالسلوك حيث 
حثوا على الفضيلة » وكذلك يجب إن بسلك من بتفلسف على الحقيقة ء 


(EY)‏ الامتاع والمؤانسة : ج ۲ ص ۸۱۹ ۲+٢‏ ء 


۱ 

واحترم العقل أيضا وأشاد. به » وعو وان أجاز أن هناك أشياء يصعب 
فهمها على وجهها الصحيح فانها لمكمة بالغة أو لمكمة خفية ٠‏ ولكن اجلاله 
للدين أكبر واحترامه للطريق الصوفى كان أكش مراحله تقدما ٠‏ ولكن فى 
حديثه هذا وان بدا الغموض فيه أحيانا أو الأسلوب الروحى الذى يخاطب 
الغير بالكلمة والايحاء معا » فان للعقل قسطه الوقير ٠‏ فالتوحيدى لا يجهل 
الفلسفة ولكنه يفصل بينها وبين الدين لاختلاف طبيعتهما وروحهما »ء 
ولذلك رفض مزجها بالشريعة ( آو اخضاع الشريعة لقاييس الفلسفة )() ء 


۵ * ص‎ ١ محمد عبد الغنى الشيخ : آبو حيان التوحیدی » ج‎ )٤۳( 
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برآى التوحيدى فى علم الكلام والمتكلمين : 

يشرح التوحيدى فى الامتاع الأسباب التى آدت ببنى أمية الى الطمع 
خى الحلافة ويستعرض الوقائع التاريخية ويتعبع الأاسباب التى أدت ار 
النتائج التى وصل اليها المجتمع الاسلامى من تحول الحلافة الى ملك . 
وما صار اليه أمر المسلمين من شقاق وخلاف حتی سفکت الدماء ( واستبیع 
افون وشت الفارات وخريت الان وکر ادال ١ء٠ NT‏ 
خى النحل والأديان »> فهذا نصیری وعذا آشجعی وهذا جارودی وهذا قطعی › 
وھذا جبائی » وھذا آشعری ۰ وھذا خارجی ۰۰۰ الخ (٤؟)‏ ۰ فاذن نش 
علم الكلام فى رآى التوحيدى بسبب انتشار الفتن والانقسامات › ودخول 
«لعتاصر الأجنبية ثقافيا وسياسيا فى الصراع » وكان نتيجة ذلك أن ( شمت 
#ليهود والنصارى والمجوس بالمسلمين وعابوا وتكلموا » ووجدوا آجرا وجصا 
خبنوا » وسمعوا فوق ما تمنوا فرووا )(°) ۰ 

وهذا الانقسام يعيب الاسلام ويشمت الأعداء ويجعله عرضة لسهام 
#لخصوم » ومن هذا المنطلق نقد التوحيدى عام الكلام » وينقد المتكلمين من 
زاوية تجدها داتما تأخذ أهمية عنده وتلك هى مدى توافق السلوك مع القولء 
خالتوحیدی یری ان المتکلمین لا یتفق ظامرھم مع باطنھم کما ان ساوکهم 
عناقض لأقوالهم فقد ( ادعوا العدل»ء وعملوا بال جور » وأمروا بالمحروف وركبوا 
المضكر » ودعوا الناس الى الله بالقول » ونفروا عنه بالفعل » ولم يرجعوا فيما 


تصروه وذبوا عنه »> ورع ظاهر »> وتحرج معروف ویقین لا خلاج فيه › کیا 


)٤٤(‏ الامتاع والمؤانسة : ج ۲ ص ۷ل۷ك ء 
)(٠‏ المرجع السابق : ج ۲ ص ۷۸ ٠ء‏ 


- ۷ 


كان عليه سلفهم وأعلامهم وأصل »› وعمرو والمحسن )(آ؛) ٠‏ وهكذا. نواه 
يتحفظ بالنسبة للأوائل منهم » ويرى التوحيدى فى كلام المتكلمين وخصوصا 
فى المسائل الالهية من الحروض فى موضوع الذات والصفات والقول بالنشبيه 
والتجسيم » وغير هذا من ‌أقوالهم فى »«وضوعات علم الكلام > فيهاجم التوحيدى 
سسوء الآدب فى بعض مناظرات علم الكلام(") ٠‏ 

ويسبب هذه المناقشضات حول ال والصفات يهاجم التوحيدى علم 
الكلام والمتكلمين ٠‏ وفى ذلك يقول ( والسخف والجرأة وسوء الآذب واطلاق 
الاسان بما لا يجوز دينا ومروءة غالبة على أصحاب الكلام والتقى والرهبة 
والورع »> بعيدة من هذه الطبقة )(۸) ٠‏ وكل هذا دليل عنده على قلة الدين » 
وسوء البصيرة » وشدة الاستهانة فيما يقول محقين ومبطلين وذلك لان 
( الديدين هو الهذيان والرقاعة والتعصب والابهام » وليس لوجه الله فى 
ذلك شیء لا فیما یجدون به ولا فیما یهولون فيه › لا حشمة ولا تقوی 
ولا مراقبة ولا بقيا قد جعلوا الله عرضة للخصومات بالوساوس ءودينه 
منديلا لكل يد )(؛) ٠‏ والتوحيدى بحسه الدينى العميق انما يرفض 
ما يثيره بعض المتكلمين فى تناول بعض المسائل حول الله جل جلاله » ويشعر 
بالضیق من هذه امحاورات التى تآخذ شکلا پېدو منطقیا ‏ ولکنه ينطوی 


من هذه الزاوية یمکن آن نتمشى مع التوحیدی » آى فى الخروج فى 
تناول هذه الموضوعات والا فليست مساثل الكلام بهذه الصورة التى بالغ 


٠ ۳۱۲ مثالب الوزیرین : ص‎ )٩( 

٠ ٠١١ ٠٥ مثالب الوزیرین : ص‎ )٤۷( 

۰ ٠٥١ مثالب الوزیرین : ص‎ )٤۸( 

- ٠ ٠٠١ المرجع السابق : ص‎ )5٩( 


۱۱۸ س 
النوحيدى فى عرضها فلم تكن كل صور الجدل على نفس النمط الذى يعرضه 
ويسوقه ججة على صحة رأيه » ثم ان علم الكلام قد عالج مشكلات كانت 
لا بد أن تثور لآن لها أصولا فى القرآن الكريم » وان كان الكلام قد بدا آولا 
بمشىكلة سياسية أعنى مسكلة الامامة التى فرضتها الآحداث » فهو سبق 
زمنى لا موضوعى »> والا قمشسكلة الامامة الآن غير مطروحة فتنحن لا نسل 
لن تكون الامامة » ولكن مشسكلة الجبر والاختيار مثلا لا يمكن أن تقل أهمية 
الآن عن آى وقت مغضى » الا تجد موضوعات المحرية ومفاعيمها تحتل مكانة 
کبری فى غلب فلسفات اليوم » ولكن بالنسبة للمؤمن آلا يكون السؤال 
عن الحرية آو مدى المرية فى الاختيار عنده سابقا على كل تساؤل آخر 
بافضرورة » ولكن غيرة التوحيدى على دينه وعلى الحالق فى تصوره الاسلامى 
المنزه ريبما كانت أحم الدواقع وراء عدائه للمتكلمين » والتوحيدى يتحدث 
عن الدارکی فیصفه بقوله ( وقد علت رتبته فی الکلام حتى لا مزيد عليها ؛ 
الا آنه مع ذلك نغل الباطن » خبيث الحبء قليل اليقين » وذلك آن الطريقة 
التى قد لزموها وسلكوها لا تفضى بهم الا الى الشك والارتياب ٠‏ لأن الدين 
لم یأت ہکم وکیف فی کل باب › ولھذا کان لآصحاب الحديث آنصار الآثر 
مزية على أصحاب الكلام وآهل النظر ٠‏ والقلب الالى من الشبهة أسلم من 
الصدر المحشو بالشك والريبة ولم يأت الجدل بخير قط )('*) ٠‏ 

ويتناول التوحيدى آحيانا بعض مسائل علم الكلام (كالجبر والاختيار) 
ويعرض الآراء المختلفة حولها ويناقشىها ثم يبدى رأيه » وموقف التوحي دى 
غى مسالة الجبر اقرب الى آهل السنة › فموقغه هو اثبات الرأيين المتعارضين 
بين القول بالجبر كما ذهب الجبرية » والقول بالاختيار فيما ذهبت القدرية ء 


۰ ا٤۲ ص‎ ١ الامناع والمۇانسة : ج‎ )٥۰( 


۱۹ 


بوهو يمسك عن اتخاذ موقف تأويلى فى المتشابهات ٠‏ ولكنه يحل المشكلة 
بارجاعها الى حكمة » فموقفه من المشكلة يتسق مع ايمانه » ومع رأيه فى 
علم الكلام » وبالنالى فلا عجب أن يرجعها الى حكمة » ولذلك فالوصول فى 
هذه المسأنة الى أمر صعب» ورفقضه قاتم على ان سيب الاخغاق منعلق بالحكمهء 
بو بالستن الالهية التى جاءت لتيسير الحياة » وما نستغربه فعلا من النوحيدى 
حو قوله فى النص.السابق ان الجدل لم يأت بخير قط اللهم الا ان كان يقصد 
اللجاجة فى القول والابتعاد عن سلوك المؤّمن الحق واعتقاده فى المولى سبحانه ٠‏ 
نولكن هل آراد التوحيدى بذلك أن يقول : ما دام الايمان قد وجد ففيم 
الحاجة الى اللجاجة فى القول ؟ اليس الأفضل التركيز على الفعل بدلا من 
اللجاجة فى موضوع لا نصل فيه الى حكم قاطع ؟ ولكن ألا يكون التوحيدى 
بجذلك حاجرا على العقل فى تساؤله ؟ وهو الذى رفع من شأن العقل وذم 
العوام لآخذهم الأمور على التقليد » بل وجعل العقل مناط الحمد والذم ؟ 
أو انه أراد آن يحدد مجالات العقل بعد الايمان فيوقفه عن السؤال فيما 
لا قدرة له على الولوج اليه » والحروج بجواب » وقد آغناه التسليم والايمان 
عن البحث ؟ والتوحيدى وقد قال بالايمان بال حدس والطريق البرهانى 
معا ٠‏ فرفض الفرعيات لأنه آمن وسلم » فما لا يريج فيه جواب العقل › 
ربستریح فيه الى روحية التسليم للقدرة والحكمة الحافية ٠‏ 

ولكن اذا نظرنا الى ثقافة التوحيدى الموسوعية ( لا أقصد من حيث كم 
المعلومة ومدى تنوعها ) واستيعابه وفهمه للآراء التى يعرضها لفكرى عصره» 
تومن سبقهم » وآرائه وتعلیقاته التی یدل بها تعليقا عايها دائما ٠‏ كل ذلك 
يشير الى سعة أفق التوحيدى ومرونته العقلية » وخاصة اشاراته الى تعدد 
أبواب المحرفة ونسبية المعرفة الانسانية » وهو بژكد على ذلك مرارا » وكذلاك 
خدرته على الحوار واثارة المشكلة » واذا فقد جاء كلامه فى علم الكلام والمتكاميل 
يعبر عن رأى من درس وقرا واستوعب وحضر المجالس فاهما واعيا لما يقال ٠‏ 


E RE 


ولكن ربما كانت حملته المغرطة فى الشدة قد بأاعدت بيته وبين الانصاف بء 
ولکن عموما جاء رأیه مسببا کما ذکرت ۰ 
آولا : للتناقض بين القول والعمل عند المتكلمين آى نقد سلوكهم 
ایا : لآن الدین کما ذکر لم یات بکم وکیف فی کل باب ۰ 


وبالتالى فقد انتقل فى الشطر الأول من نقد السلوك لآصحاب العلم 
#لى العلم » مع ما قد يكون فى ذلك من تجاوز » فكون أصحاب الكلام لا يتفق 
سلوكهم مع علمهم لا يجعل الحكم ينصرف الى علم الكلام تفسه ٠‏ وان كان 
فى ذلك یذکرنا بالغزالى الذى جاء بعده قى القرن الحامس ليطبق فى اختيارم 
للصوفية نفس النظور » بطريقة عكسية » فتطابق السلوك مع العمل عند 
الصوفية قام كدليل عنده على الاخلاص والصدق » وتناقض السلوك مع العمل 
فنك الكل كان ف زاي ارجىئ دليل. لقص + 

نعم كان محقا فى نقد التطرف فى مناقشىة المسائل الكلامية ومن ذلك 
مغلا مشكلة الصفغفات › فهو يروى على لسان آبی سليمان هذه الرواية 
( اجتمع رجلان آحدهما يقول بقول هشام والآخر يقول بقول الجواليقى › 
فقال صاحب الجواليقى لصاحب هشام : صت لى ربك الذى تعبده » فوصفه 
يآنه لا يد له ولا جارحة ولا آلة ولا لسان » فقال الجواليقى أيسرك أن يكون 
لك ولد بهذا الوصف : قال لا » قال آما تستحى آن تصف ربك بصفة 
لا ترضاها لولدك ؟ فقال صاحب هشام: انك قد سمعت ما نقول » صف لى 
آنت ربك » فقال : انه جعد قطط > قى آتم القامات وأحسن الصور والقوام ء 
فقال صاحب هشام : يسرك أن تكون لك جارية بهذه الصفة تطؤها ؟ قال : 
ا ا ا ی ع ی م 
أحب مباضعته فقد وقع الشهوة عليه )(ا*) ٠‏ 

واذن فالتطرف الى حد سوء الآدب فى تثاول هذه المشسكلات هو ساس 
رفض التوحيدى للمتكلمين ٠‏ 


۰ ۱۸٩ الامعاع والمۇاتسة : ج ۳ ص‎ )٥۱( 


النسلالتاتن 
اىه ق فلفة زى حان التوحیدی 


طرق معرفة ابت وأدلة وجوده ٠‏ 


الآاسماء والصغفات ء 

علسم الله ٠+‏ 

مشسكلة الشر ٠‏ 

حياة الت ٠‏ 

حول شبهة القول - بالاتحاد - ووحدة الوجود ٠‏ 
الققة الالهية واختلاف الديانات ٠‏ 

راه فى تكافؤ الآدلة ٠‏ 


٠ نقد‎ 


HAT 


ابه فى فلسفة أبى حيان التوحيدى 


لعل أوضح فكرة فى تصور التوحيدى أو فى رأيه فى موضوع 
الآلوهية هى تمثله للتصور الاسلامى المحق فى التوحيد والتزيه » فقد كان 
حريصا على تأكيد هذا التصور ء ولذلك لا نجده ينتسب الى فرقة بعينها » 
وقد ظن العسقلانى أن لقبه ( التوحيدى ) نسبة الى التوحيد الذى هو 
الدين لآن المعتزلة يسمون آتفسهم آهل التوحيد(ا) ٠‏ وربما كان ذلك لمرص 
.التوحيدى وتأكيده دائما على التوحيد حتى وهو يتحدث فى أدق موضوعات 
التصوف » والتى تقهم أحيانا من البعض عل انها قد تمس العقيدة("؛ ٠‏ 

فتآكيده على التوحيد والتزيه أبرز الأفكار عنده وخاصة مع ما انتهى 
اليه من اختيار الوحدة » والعزلة والتفرد رغبة قى الاتجاه تحو الله »> خالص 
الوجه له متخلصا من كل آثر من الدنيا » حتى من كتبه التى حوت زفرات 
نفسه المعذية » وندمه المآساوى فى صراعه مع دنيا التاس حیث لم يکن 
من سبب فى فشله أكثر: من ميله الباطن نحو الحق » وطلب الحقيقة » والمنل 
الآعلى رغما مما شاب تفصيلات صراعه من هوامش مادية » ووسائل بدت 
ترخيصة آحيانا حتى الاسغاف » ولهذا فاذا كانت آراء التوحيدى فى 
الآلوهية قد تميزت باهتمامه بالتوحيد فهذه الميزة لا تقفهم بغير أن أشير 
إل ما يحويه حديثه فى هذا الموضوع من بعد وجدانى » وهذه هم لقطة قى 
تميز التوحيدى ٠‏ 


ان حديث التوحيدى عن الآلوهية حديث فلسفى كلامى » لكن سلطان 


)1( العسقلانى : لسان الميزان ۽ ج 1 ص ° 
(۲) انظر فصل التصوف عند التوحيدى ٠‏ 


س 


صوت العاشق المتبتل ٠‏ ودموع الشوق عند المحب » ورهبة المخلوق فى حضرة 
الحانق » فلا يستطيع أن يصغى لصوت العقل وتصوره منغردا ٠‏ وبهذا تسمع 
لرآی التوحيدى فی موضوع الألوهيهة « طييعة ايله » وجوده › صقاته » 
وآفعاله » وسال معرفته ٠٠١‏ الخ ٠‏ 


والتوحيدى قد مر كما آشرت ‏ بمراحل فكرية ›» حقيقى أن احساسه 
بالتوحيد لم يفارقه » ولكن فى مرحلته الأولى وخاصة فى كتابه ( الهوامل 
والشوامل ) نلمح نوعا من الشك » آو وضع العالم بين الأقواس ٠‏ 

ومن التزامه الاسلامى ترى الحذر فى حديثه » ومصدره الغيرة على 
التوحيد والتتزيه » فال ( جل معبودا » وعز مطلوبا وموجودا » ان كنيت 
عله سبق التصريح به » وان صرحت به غلبت الكناية عليه » وان عبرت عن 
صفاته كدرت العبارة » وان آشرت الى ذاته اضمحلت الاشارة فالزم هداك 
الله حدك فى العبودية » واستعصم فى نفسك من آفات البشرية » وتيرآً من 
كل ما فضجك بين البرية » ولن تبراً حتى تطهر من كل خطية » ولن تطهر 
الا بيد من عنده قوية )(۳) ۰ 
طرق معرفة ابت وأدلة وجوده : 

كان من الطبيعى آن يهتم فلاسفة الاسلام والمفكرون » متكلمين كانوا 
آو صوفية بأدلة وجود الله وطرق معرفته › والقضايا التى تترتب على ذلك 
كقضية ( الذات والصغات ء وموضوع النبوة وبعث الرسلل وأحكام الله 
فى الدنيا والآخرة إلى غير ذلك من القضايا والمجالات )(؛) ٠‏ 

(۴) الاشارات الالهية : تحقيق وداد القاضی + چ |١‏ ص ۴۷ - 


)٤(‏ محمد عاطف العراقى : أدلة وجود الله فى الفكر الاسلامى ؛» بحث ضمنْ دراسسات 
قلسفية مهداة الى روح عثمان آمین »> ص إ۷ ۰ 


- ۲٤ 

وقد تمنلت هذه الآدلة فى ثلاثة اتجاهات كما عرضها الدكتور العراقی ٠‏ 
وذلك عند أصحاب الاتجاهات التلاثة : فالفلاسفة اتخذوا الطريق البرها نى ٠‏ 
وأصحاب الكلام اتخذوا طريقا جدليا كلاميا » وبالرغم من آنهم اتخذوا أكثر 
من طريق الا انهم فضلوا ما يسميه الدكتور العراقى بالطريق الصاعد › 
آى الصعود بي العالم وما فيه من موجودات الى التسليم بوجود اله(°) ٠‏ 
هذه الاتجاهات قد اتفقوا فى نفس الوقت على وجود الله وامكان اقامة الدليل 
على هذا الوجود(ا) ° 

وقد اهتم مفكرنا بهذا الموضوع اهتماما بالغا » وتتاول هذه اللممكلة 
من جوانبها المختلفة » ولكن التوحيدى يقر بداية بأنه أمام مشىكلة كبرى 
مصدرها استغلاق الموضوع على الفهم الانسانی » آو عجز الانسان آمام هذه 
القضية »ء ومن هتا يأخذ أكثر من مدخل » ولكن أولها الاقرار بالعجز عن 
معرفة سر الألوهية ( اللهم ان الهيتك بحر لا ساحل له » وطود لا قلة له 0 
وآفق لا غاية له » وهممنا قاصرة عن نعتها الا اذا واصلتنا بالالهام )(") ˆ٠‏ 

وبذلك يقر بالعجز » ولكنه يفتح باب الالهام طريقا لامكان الفهم 
أو الولوج لهذا الساحل ٠‏ والواقع أن التو حيدى فى تثاوله لقضية الألوهية 
يغلب عايه طابعه الأدبى والصوفى ٠‏ وآسلوبه حتى وهو يتحدت فى الأدلة 
5 العالم الطببعى يتسم دهده الحرارة الصوفية > ولذلك فکثیرا ما تکون 
الصياغة والتعبير عنده جزءا من الفكرة » ولهمذا سأعرض لنضوصه أيضا 


اذا ما اقتضى الأمر ذلك ٠‏ 


(ه) محمد عاف العرآقى : المرجع السابق »> ص ۷١‏ ° 
() محمد عاطف العراقی : المرجع السابق »> ص ٠ ۷٣‏ 
)¥( الاشارات الالهية : ج ۱ ص >2 


۵ا 


وأعود فأقول آن التوحيدى قد آكد على التوحيد ء وفى ذلك يقول : 
( لا پژده شیء ولا بعوزه شىء › ولا فوته شىء ۰ وکیف يؤده آو يعوزه 
آو يفوته وهو آول کل شیء وآخره ومبرزه ومظهره ومسره ومضمره » ذاك 
الله وب العالمين )(۸) ۰ ولیس لله حیز ›» ولیس له زمان » فال خارج المكان 
وخارج الزمان » لا بتحیز سبحانه » ولا یحدد بزم‌ان ( فآنت الذى لا بمكان 
دون مکان » وآنت النازح لا فی زمان قبل زمان ۰ یا مالك الآرواح فى الأبدان ء 
وا مصرف الآسرار فى الاعلان » ويا مدرج الأوان فى الأوان » ويا مبرز 
الآلوان فى الألوان » ويا ملحق الآكوان بالأكوان ويا من هو كل يوم هو فى 
شان )() ۰ 

والتوحيدى لذلك يقول بالسكوت للعجز عن الوصف » فكأنه بذلك 
يقول ما قاله الغزالى فيما بعد فى القرن الخامس أن العجز عن درك الادراك 
إدراك ء» اذ العارف يمعن فى الموضوع ويتأمل حتى يصل الى المحقيقة وهى 
آن معرفة كنه الذات مستحيلة > وعنديذ يكون قد وصل الى نهاية الطريق 
) فانه مهما عرف الانسان آن العجز عن درك کنه جلاله ضرورى فقد آدرك 
ما هو منتهی كماله فانه غاية كمال الانسان )(*") ٠‏ 

أقول ان التوحييدى قال فى القرن الرابح ( ونسكت للعجز عن 
وصتفك )١١()‏ * فالته تعالى أبعد من آن يستطيع الانسان ان يصفه وأن أطثب 
فهو عى » فلا قدرة للانسان على الوصف ٠‏ والانسان وان ذكر الله وأسهب 


فهو سی »› والناظر اليه مهما حدق محجوب › والمتعرض” له وان تجلد -قهو 


= 


~~ 


(۸) الاشارات الالهية : ج ۱ ص ٠ ٩‏ 

( الاشارات الالهية : ج ۱ ص ٠ ٣٣۲ ٣١‏ 

)٠١(‏ الغزالى : رسالة فى معرفة الل > رسالة تشرها دكتور أحمد حمدى مرزوق » وملحق 
یکتاب الاقتصاد فی الاعتقاد » طط الجندی ص ٠ ۲٣۴٣‏ 


ERE 
أيضا مغلوب ( عرت العوارى › قاستأصلت الأوائل والثوانى ›» وسرت‎ 
السوارى » قاجتاحت المآوى والمغانى » فلا عين الا ودرتها هاملة جزعا ويأساء‎ 
۰ )۴() ولا نقس الا وهمتها تتقطم ذهولا ووسواسا‎ 

وهو يؤمن ان أعمالنا قاصرة عن ادراك حقائق التوحيبد والمعرفة ء 
ولا سبيل الى ذلك الا بالتقة بال تعالى() » وهو يتحدث عن الله حديت 
العاشق » حديث العبد المستسلم الذى يرى فى آفعاله تعالى وحكمته أقوى 
الأدلة عليه » وأكبر النعوت والاشارات اليه ٠‏ 

د کاشف فآولی › ثم صارف فأبلى » وقرب فأعلى تم بعد فأغلى » ثم 
اشكل فى الأآفعال فأضحك وأبكى > وأبقى وأفنى » وأمات وأحيا » وآفقر 
وآغنى » وسلب وأعطى › ويتم وأسلى » وبصر وآعمى › وأبدى وأآخفى » 
وخلف وآعری » ومتع وأغری › وآدنی وأقمی › وأغضى وآحصی )'٤()‏ ۰ 

ولقد کان تعالى محتجبا عن الأبصار » وظهرت آتاره فی صفحات 
العالم ليكون فى ذلك دعوة لمعرفته تعالى » ومن معرفته الى قصده والتوجه 
اله ونكرن قصت تال سا للكانة عت أى أن خذه حن اة : 
فاه يظهر متجليا فى مخلوقاته » وهذا التجلى يدعو الى الايمان به ومعرفته › 
ر المعرفة تقود الى قصده والسعى اليه » وفى هذا السعى تكمن امكانية 
رضی المولى » والله محتجب وبارز » وهو فی بروزه محتجب وفی احتجابه 
بارز » وذلك لوجود وسيلتين : الحس » والعقل ٠‏ فان طلب من جهة الحس 
وجد محجوبا » وان طلب من جهة العقل وجد بارزا » ولكن لا يفوت مفكرنا 


یی 


)١١(‏ الاشارات الالهية : ب ١‏ ص ۲٠٤!‏ ء 

ء٠‎ ٤١١ _ ٤١١۹ الاشارات الالهية : ج ۲ نحقيق وداد القاضی » ص‎ )١۲( 
ه١ المرجع السابق : ج ١ا ص‎ )1١( 

ه٠‎ ٤١ الاشارات الالهية ؛ ج ۲ ص‎ )١٤( 


ب 
أن ينبهنا الى أن هاتين الجهتين ( ليستا له تعالى ولكتهما للانسان الذى لها لجس 
والعقل » فصار بهما كالناظر من مكانين » ومن نظر الى شىء واحد من مكانين 
كانت نسبته الى المنظور اليه مفترقة ٠ )٠*()‏ 

وهذا الأمر صعب على أكثر الناس واختلفوا فيه لأن الأمر اختلط عليهمء 
فاخطتوا لما راموا تحقق ما لا يحس بالحس »ء ولو طلبوا ذلك بالعقل لنالوه ء 
فليس فى العقل والمعقول شك » وانما الشك والريب والظن فى الحس. 
( ولولا هذه العوارض لما آغبر وجه العقل » ولا علاه شحوب ء ولبقى على 
نضرته وجماله وحسته وبهجته » ولا كان الانسان مفبيض هذه الأعراض. 
فى الآول ؛ صار مفيض هذه الأحوال فى الثانى ›» واستعار من العقل نوره 
فى وصف الأشمياء الجسمية جهلا مته وخطا » واستعار من ظلام الحس فى 
وصف الآشياء الروحانية عجزا منه ونقصا ء ولو وفق لوضم كل شىء موضعه 
ونسبه الى شكله ولم يرفع الوضيع الى محل الرفيع » ولم يضع الرفيع فى 
موضح الوضيع )(1') ٠‏ 

ويتحدث مفكرنا عن امكانية المحرفة بالله فيسأل : بم يحيط العلم. 
من المشسار اليه باختلاف الاشارات والعبارات ؟(١١)‏ وهنا بيعدد احتمالاته۔ 
فى الاجابة » فهل هذه المعرفة شىء يلصق بالاعتقاد ؟ أو هى مجرد مطلق 
لفظ اصطلاح ؟ أو أنه اشارة أو ايحاء الى صفة من الصفات مم الجهل فى 
نفس الوقت بالموصوف › آم انه غیر منسوب الى شیء يعرف به(۱۸) ۰ وهذا 
كله انما برجع لطبيعة الموضوع »› فلا يمكن لأحد أن ينعت. الله ٠‏ لماذا 4 


٠ ۱۹۰ الامتاع والمؤانسة : ج ۲ ص‎ )٠٥( 
” ٠ 1۹ا١ الامتاع والمؤانسة : ج ۲ ص‎ )١١( 
٠ ۵٠ الهوامل والشرامل : ص‎ )۱۷( 

(۱۸) الهوامل والشوامل : ص 6ة ٠‏ 


- ۱۸ 


جیب شیخنا : لآن ذلك يعنى آن الناعت حصره بالنعت ٠‏ وأيضا لا يمکن 
اقول بأنه غير منعوت ٠‏ وكيف ؟ لأن ذلك يعنى أن المعدوم قد زاحمه ثم يجمل 
القضية بقوله : د ولايد من الاثبات اذا استحال النفى » واذا وقف الاثبات 
والنفى على المخبت التافى فقد سبق اذن كل اثبات ونفى » قان كان سابقا 
كل هذه الألفاظ »› وجميح هذه الآعراض فما نصيب العارف أو ما بغية 
ما ظفر به المىوجد )(1) ٠‏ 

وريما بدت نزعة شك فى كلام التوحيدى هذا » وعو ما كان يظهر 
أحيانا على الأقل فى صورة من قلق المتسائل » ويؤكد ذلك ما جاء فى جواب 
مسكويه عليه فى هذه المسالة اذ يرى آن ذنبه فيها أعظم منهما › وأآبعد 
غورا » ولکنه حسب رأيه » يجد له عذرا فى ذلك » وهو أن هذا داء ونه ليس 
من جنس الهزر » مما يعترى المتصوف أو استخفاف المتكهن عند الكهانة » 
ولذلك بعتره مسکويهة داء هوس » أو هو خنل فى الوظائب من الشيطان 
فعذره الوحيد لديه لذلك انه اشتكى الى الله سطوات البلوى والا كما يقول 
«مسکویه : ( لکان لی فی مداداته شغل عن نسطیر جواباته )(") ۰ 


هكذا فهم مسسكويه من عرض مسالة التوحيدى فلم ير فيها الا مسا 
و خبلا واا لکانت زندقة والجحادا ٠‏ ولكن التوحيدى وان كان قد عبر عن 
تسالاته هذه الا آنه يعترف بالصعوبة فى هذا الميدان » ولذلك قول بصریح 
العبارة ( هيهات ٠٠٠‏ هيهات ٠٠٠‏ اشتد اللغططل » وكثر الغلط » ورجع كل 
الى المسطط ء وفات الله الفهم الفاهم والوهم الواحم ٠‏ وبقى مع الحلق عالم 
مختلف فيه وجهل مصطلح عليه » ومر قد تبرم به » ونهى قد ضجر منه » 


(۱۹) الهوامل والشوامل : ص له ٠‏ 
(۲۰( المرجع السابق : ص ٥٦‏ _ ۷ه ٠۰‏ 


ا 

وحاجة فاضحة » و-عجة داحضة ء وقول مزوق › ولفظ منمق ؛ وعاجل 
معشق ۰ وآجل معوق » وظاهر ملفق » وباطن ممزق )(") ۰ 

قرف اله هدا الط يى آم صعب اههات الاتمان أن أل اله 

ويسيطر علي التوحيدى فى الكلام فى الألوهية » النزعة الصوفية » 
نزعة الوجد الصوفى » والتسليم الكامل للالة الواحد المنزه التى ( ليس 
کمثله شیء ) يقول : 

« الهى كل ما آقوله فأنت فوقه» وكل ما أضمره فانت آعلى منه »فالقول 
لا ياتى على حقك فى نعتك » والضمير لا يحيط بكنهك »(۲۲) - 


وانما مرد ذلك العجز هو وضع الواصف والموصوق » وضع العبد 
والمعبود » أو طبيعة العارف والمعروف > وهتا يطرح الأدب الصوقى فى مناجاة 
الول ا ب أن ك الد ا الحد عند الوصف ١‏ ومنالمهل 
أ ف اومان ا كر اوه ب ف ن و و 
رغه بغر ما عزفه سیحاته عن حقیقته ۰ 

« وكيف نقدر على شىء من ذلك وقد ملكتنا فى الآول حين خلقتنا › 
وقدرت علينا فى الثائى حين صرفتنا ؟ فالقول وان كان فيك فهو منك › 
والحاطر وان كان من أجلك فهو لك ٠‏ من الجهل أن أصفك بير ما وصفت به 


نفسك » ومن سوء الأدب أن أعرفك بغر ما عرفتنى به حقيقتك »("؟) ۰ 


ثلا مسبيل للوصف الا على سبيل المجاز ٠‏ وغير ذلك انما بفضلى الله 
والهامة ٠‏ « ونحن اذا وصفناك فانما نستنشق نساثم ربوبيتك من آوطان 


٠ ه٦ المرجم السادق : ص‎ )۲١( 
٠ ۴۶۰۹ الاشارات الالهبة : ج ۱ ص‎ )۲۲( 
٠ ۳٣۰۸ المرجع السابق : ص‎ (f 


- ۳۰ 


معرفتك بوسائط هدايتك »(؟٠) ٠‏ ويظل العجز ن الرضت انا > ذلك 
الوصف الذى يتناسب مع الموصوف « اللهم انا كما نعجز عن وصفك ما أت 
أهله » نستحى أن نسالك ما تستحقه »(°") ۰ 2 
ويخلص التوحيدى الى التوحيد والتنزيه الحالص لفكرة الآلوهية كما 
كما يخلص الى عجن الانسان عن المعرفة وان فتح له أبواب بالفضلل والالهام 
الالهى » ولذلك يخاطب الانسان بأن الله قد ظهر فيه وعنه استتر » ولكن,. 
إلظهور والاستتار صفاته » وليست قى الجملة غر الانسان > ولكن الله مع 
ذلك ليس هو فى التفصيل الانسان » ذلك اذا أخبر الانسان عن الاسم 
بالاصطلاح كان ضلالا منه » وان أخبر عن المعنى بالمعقول كان وبالا ءايه » 


وان أخبر عن الاسم والمعتى كان محالا عتده(ا") ٠‏ 


ثم يواصل حدیثه الى الانسان قيقول : ( وان قلت المعنى صل فالاسم 
` قر عليه » وان قلت الاسم أصل فالمعنى غير مشار اليه ء وان قلت : المعنى. 
والاسم أصلان قايهيا يمزل عايه ؟ وان قلت : الاسم والعتى فرعان ».قاين 
الأصل الذى تقف لديه ؟ هيهات آن پكون مخبرا بلسان آومضمرا بجتان ٤‏ 
أو محويا يعبارة » أو معثيا باشارة › آو معتمدا > أو معتقدا بعزم › 
O N 1‏ 
آو ملموسا بتفس » أو محسوسا بحس › أو معقولا بعقل › أو موجودا بعيان › 
ا ا ی را ھان کی مرا وع ا مقا زفت ي 


او مصرقا بلفت )(۷؟) ۰ ٠‏ ا 


(؟٤۲)‏ الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ١ا٣‏ د ٠ ٣١٣‏ 
)٠(‏ المرجع اللابق : ج ١‏ ص ل ۰ 

)۲١(‏ -الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ۷١ ٦1‏ ء 
(۲۷) الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ٠ ۷١‏ 


0۷ 


والملاحظ من النص السابق أن التوحيدى وقد عدذ سبل المعرفة" » 
قد وصل الى ما یشبه سد کل 'منفذ الى معرفته تعالى » فلا الاخباز باللستان: 
ولا الاشارة بالعبارة » ولا الاعتقاد » ولا حتى يمكن أن يكون مطويا بقاب » 
وکذلك المدس وصفه بقوله ولا ( موهوما پحدښ ) » وکذلاك من طرق العقل ‏ 
أو الحس »› آو الوجود بعيان » لا 'بمكن أن يدرك بكل هذا »> وکانه راد آن یجمم 
کل انواحى_الادراك الانسناتى » ثم ينفى القدرة بأى متها عل المعرفة وهو فى 
نفس الوقت يخرجه: تعالى من الزمان والوقت › واكان » ولا آفهم من هذا 
غين رغبة فى التنزيه والاجلال أمام الله فى سياق صوفى موحد هما ينفى عنه 
أى تهمة فى القول بوحدة الوجود ( كما سيأتى ا 


وهو يجمل موقفه بقوله : ر( حشلو القلوب منه التخيل المحض > 
ونهاية الآنسية منه التمثيل البحت »> والحق من وراء E‏ 
الصرف )(۸) ١‏ ا aT‏ 

TT‏ السابق قى آنه تعال لا سبيل الى معرفته الا به فى 
O N SE A AERO‏ 
.اين تحن )٣()‏ ۰ : .۰ 

اذ آنه سبحانه حارج الان :+ والكغية > وکل محاولة لعرفته لا محالة 
1 یفتضح صاحبها ( فأیق من لا این له ؟ آم کیف من لا کیف له" ؟ هيهات زاغت 
الأبصار » وبليت الواطر » وافتضحت السراثر » وانعكست الأواثر' عل 
الأواخر ٠ )۴١()‏ فهذه مراتب فوق التصور » ولذلك فعلى السامع آن يصم 


(۲۸) الاشارات الالهية : ج اص +۷ ء 
(۲۹) الاشارات الالهية : ص ٠ ١۸۲‏ 
)٠٠(‏ الاشارات. الإلهية : ص ٠. ٠١١‏ 


E 


طلبا للنجاة » وللقائل أن يخرس طلبا للسمو » وللناطر أن يغبض لمعله 
رتو » قمجز الانسان قائم لمجز الجس ولمجز العقل ( زاغت الأبصار حين 
Sa COON SES EG EES‏ 
ك وانكفات على آعتايها فرقة منك )(ا؟) ٠‏ 

فممرفة الله عن طريق الحمس مستحيلة » لان المحس آخس آن پوجد 
يه » وممرفته بالمقل أيضا مستحيلة لأن العقل خلقه » ولكن مع ذلك فاليرة 
قائية »> والمجب مستمر » والشوق اليه تعالى دائم » وما كان طلب المعرقة 
پاس او بالنقل محال » فالتوعیدی آعام بات من آن يطلب منه تمنالی ما هو 
محال » ولیس للانسان اذا الا آن يقبل ما تفضل به راضیا شاکرا(ا) ۰ 

والعقل البشري عند مفكرنا وان كان شريفا الا إن قدرته محدودة وهو 
خلق' ابه بلحقه النقص ويجوز غليه » ر( وما دام هذا هو موقف آبی حيان 
من المقل فمن الطبيمى إن يمتفد بأن انل أرفع من أن يدركه الائسان بعقله > 
لعدم صفاء العقل فيه من معوقانت الحس )(۳۳) ٠‏ وبالتالى يترتب على ذلك 
عدم القدرة على فهم أو ممرفة : أولا : الذانت ا#لهية وما يتصل بها من 
فة وحياة وفصل وتديير وحكمة ء 

وثانيا : الآمور التى تتعلق بمسلمات العقيدة الدينية(؛") ٠‏ فال 
عسبحانه قد ( حارت الأبصار عنه كلالا » وزاغت البصائر فيه تيها. 


وجلالا )(°") ۰ 


٠ ١١١ الاشارات الالهية : ص‎ )۳١( 

1 ٠ ١٠١١۴ ١۶١١ الاشارات الالهية : ج اص‎ CY 

- وداد القاضى : الركائز الغكرية فى نظر أبى حيان الى المجحمعم  مجلة الأبحاث‎ )٠۲( 
: ” ۱1 کانون الأول ۱۹۷۰ ص‎ 

)١۶١(‏ المجم السايق : ص ١1١‏ ء 

٠ ۱١٤ صي‎ ١ الاشارات الإالیظ : ج‎ )۴١( 


i 


والمقل الذى يعجز عن معرفة الغيب والحكمة الالهية ومراد المرلى › 
هو العقل الذى يعجز عن معرفة الله »> فلا يمكن أن نطلبه سبحانه لانه قبل 
الطلب موجود » وبعد الطلب مفقود » أى آن البحث لا يؤدى لشىء » وهو ليس 
مفقودا بالعين » بل عن العين » وهو موجود للعقل لا به » فالعقل عاجز » 
وکن هذا الس فة تة لن ن ج فر اة اق ن ا اة 
لان الآمر فى المحرفة انما هو متعلق بأمره سبحاثه وقضله وانيمامه > 
لأن الانسان مع ذلك يعرف الله بتوفيقه(*) ٠‏ . 

ولذلك يخاطبه تعالى : ( وليس يلتبس أمرك الا على من حجبته عنك > 
ولم تؤها» لمعرفتك › ولا رآيته مستحقا للاشارة اليك » مقته فجهلك › 


و حجبته قححدك < وأنكرته فأنكرك ("Y)(‏ 


٠‏ وهذاء يوضح اختياره فى المعرفة للطريق الصوفى › دان كان الاستدلال 
قاثیا عليه من خلقه » وان کان قد ظهر سبحانه وتجلی فیما خلق » لکن 
يتوقف على الالهام فهر قريب وبعيد » ولكن لا القرب بتدان » ولا البعد بتتام 
أو كما يقول ( المحتقى أقرب من أن يشار اليه » وأبعد من أن يطلع عليه لأن 


قربه لیس بتدان › وبعده لیس بتغاء )(۹) ۰ 


فهو قريب لن ينبه اليه سبحانه › ولكنه بعيد بأالوهيته التى هى 
بحر لا سناحل له ۰ وقد دل عل نفسه بخلقه ‏ فله فی کل شیء آية تدل ع 
وحدانيته » ولذلك وجب النظر فى الحلق > ومن ذلك الميوان » وال جماد › 
فالآيات تظهر فى المخلوقات على آشكال متباينة ( فان .بعضها ينطق بالشكل 


e 


٠ ٠١١ ص‎ ١ الاشارات الالهية : ج‎ )۴١( 
2 5 المرجع السانق‎ (TY) 
٠ ٣٣۷ المرجع السابق : ص‎ )۳۸( 


جم ۳ 


والقدرة وبعضها بالملية والصورة » وبعضها بالمرف والصوت » وبعضها 
بالقضان ولال ويها بانعقل ب وها الى ٠‏ زتها بار کي 
Em e‏ 

ومن هتا كان على الانسان آن ييحث فى خلق الله ليقف على حكمته » 
ويستفيد نوعا من التوحيد » وبهذا التوحيد يكون قد حقق لتفسه خصوصية 
منازل اللاتكة » وكرامة. أولى العزم من الرسلل »ء وقد قال تعالى ( وما قدرو| 
الله حق قدره )٤()‏ » وبالتالی فقد وجب البحث فى هذا المضمار ولذلك على 
لاان اوا کا ی اوس کل کن ا عة > وداعيا اليه » 


وموقا به » مؤمنا منه )(ا؟) ۰ 


فھذا آولى بالاضسان وواجب عليه ۰ 


O E RO E E 
. پها من ناحية دلالته عليها » وعرفها به من ناحية صنعه لها » وهذه المعرفة‎ 
من شمآنها أن تظهر غوامض حممته » وتستجل غوالب قدرته ۰ فيش پد‎ 
الانسان بها منافذ مشيئته فى مجاړى ارادته » ثم يخاطب الانسان‎ 
فاذا ائتلفت لك هذه المعارف ائتلافا وصارت ا واحدة » علقت به على‎ ( 
۰ ۰ )+۲() بقین وعیان‎ 
ولكن التوحيدى وهو يؤكد عجز العقل عن معرفة الله دون الالهام‎ 
الالهى > يؤكد أيضا على الحكمة الالهية ن انه تعالى : ( فرق والسر‎ 
فيه تأليف » ويجمع والحكم فيه تفريق .» عجب ينفرد به ء ولطيفة لا توجد'‎ 


(۳۹) المرجع السایق : ص ٩۸‏ ۰ 

ء٠‎ ۱١ سورة الأنعمام : آية‎ )٤٠( 

٠ ٩۸ الاشارات الالهية : ج ۱ ص‎ )٩( 
7 ٩4 المرجع السابق : س‎ )٤١( 


0 

الا نه وام لا يفيه رة 6 اوك لا نيه تراه هتالت لا مجان 
للعقل ولا مسرى للوهم.ء ولا ثمرة للتحصيل ولا فائدة فى البحث »› ولا غاية 
للطلب )(۳؛) ۰ 

فالالهام هو الأمل فى المعرفة » اذ ان همة الانسان قاصرة عن التعت 
الا اذا واصلها تعالى بالالهام ٠‏ ولدلك يعتذر قائلا : (اللهم : انا وصقتا 
الهيتك » وطوينا فى الوصف عبوديتنا لك فنهاية حظنا من الهيتك مع عجزنا 
«لظاحر آن تلهمنا ذكرك )٤٤()‏ ۰ 

وليس فى كلام التوحيدى فى استدلاله من العالم أو من الموجودات 
على الله » تناقض مع ما يقوله من العجز » فالعجز عن الاحاطة » والعجز عن 
المعرفة اللاثقة بة تعالى التى لا-قتحقق الا بالالهام » فهو فى استدلاله من 
الموجودات » آو فى رؤيته للخلوقات كدليل على الحالق آقرب الى طريقة المتكلمين 
أقصد الاتجاه الجدلى الكلامى > وذلك لآن أصحاب الكلام بالرغم من انهم 
#تخذوا أكثر من دليل الا انهم فضلوا الطريق الصاعد بسميه الدكتور . 
غاطت ارقي 2 ولف ب سي الفر جن تاو وما نه ن مر جردا 
٣‏ لى ضرورة التسليم بوجود الله تعالى لآن هذا الطريق يعد تعبارا قويا عن 
#لغاثية والعناية الالهية )(*) ٠‏ 

وفى هذا يرى التوحيدى ان الله قد سر للانسان علامات الاشارة 
اليه » بلى ودعاه بكل وسيلة وطريقة » وقد تحدث التوحيندى فى خصائص 


الحيوان للوزير وأظهر انها اما فسيولوجية أو متصنلة بالطباع » وهو فى ذلك 


% 


(2۳) المرجع السابق : ص ٠ ١١٤‏ 

٠ 1١۹١ المرجع السابق : ص‎ )٤( 

ر٥٤)‏ محمد عاطلب العراقى : أدلة وجود الله بحث ضمن دراسات فلسفية مهداة الى 
روح غثمان آمیل ۰ ص ۷٩‏ ۰ 


¥ 
پستخدم هذه امخلوقات کدلیل شر اليه تعالى والى وحدانیته » ویستخدم 
فى ذلك سندا من القرآن الكريم ( آفلا ينظرون الى الاإبل كيف 
خلقت )٤1()‏ ۰ : 
ويرى التوحيدى آن الانسان مقصر فى النظر الى ملك الله المبس وط 
الدال عليه ء غافل عما فيه من اشارات للخالق والموجد » ولكمته وقدرته » 
ولا فيه من عجاثب : ( تضعد فوق العقول التامة بالاعتبار والاختيار بعد 
الاختبار » وانما بث الله تعال هذا الق فى عاله عل نه الأخلاق الختلفة 
اق اة : رة لاماق رف اقل طرين: اق خرف خا : 
وبيان لصحة توحیده له بما يشهد من آعاجیبها ونیل لرضوانه ہما يتزود 
من عبره التي يجد فيها › e‏ > وداع حاد الى طاعة من 
أبداها وآبرزها ء وخلطها وآفردها (Y)(‏ ° 


واذا كان التوحيدى قد آشار الى الموجودات بوصغها دالة على الجالق , 
فان آهم هذاه المخلوقات هو الانسان الذى هو العالم الصغير ء وبالتالى فاذد 
عرق الانسان نفسه فقد عرف العالم الكبي » وآذا عرف العالم الكبير » 
عرف الله الذی ( بجوده وجد ما وجد › وبقدرته ثبت ما ثبت » وبحکمته 
ترتب ما تر تب » وبمجموع هذا کله دام ما دام( ٠‏ 

فكان التوحيدى ينتقل من معرفة الانسان » الى معرفة الكون » ومنه 
لحرفة الله ٠‏ ولعل ذلك يذكرنا بحجة ديكارت الوجودية » حيث ينتقل من 
اليقين الأول » وجوده ٠‏ الى اليقين الثالى وجود الله ء الى اليقن الثالث وجود 


(١؟)‏ سورة الغاشية : آبة ۷ ٠‏ 
(۷؟) الامعاع والمۇاتسة : ج ۱ ص 1۹٥۰‏ ب ۱۹٩‏ ۰ 
(5۸) الامتاع والمانسة : ج ١‏ ص ۷٤ا ٠‏ 


NW -‏ 
العالم » ولكن مفكرنا أقرب الى البرهنة بالانتقال من الحيالم الى اه ي 
او ى أقرب الى القول بان وحدة التق دليل علي وحدة الاق ٠‏ 

ولكن اذا كان العوجيدى قد وجد فى الانسان وفى العالم اشارات 
ودلائل على الوجود الالهى قد جعلها اله أمام الانسان لیهتدی اليه » وهو 
يدعوه اليه بها » واكن الدليل الآقرى عنده هو دليل صوفي لا جدل. 
وذ برهاإنى ٠‏ والمرجع فى ذلك طبيعة المرضوع » ولذلك يقول ( فاتحة مقأصد 
إلغول أن يقال : إن الحق خفى لكنه جلى › وجلى ولكنه حخفى ٠‏ والجلاء والحقاء 
اسمان شاعا به لا حکمان جريا عليه » وحیلتان ظهرتا منه » لا معثنيان 
حلا فيه )٤()‏ ۰ 

وهو يطرح علينا الطريق اليه بقوله : 

ر ان ردت النجاة فأعبده » وان آثرت الاتصال به فأقصده » وان 
آحببت آن تجده فأعرفه › وان تمنیت آن عرفه فجده )°٥()‏ ۰ 

وهكذا نجد جدلية فى هته العلاقة ٠‏ قالعبادة والقصد آولا » ثم الجدل 
فى العلاقة نجده فی آن الانسان اذا آحب أن يجده فعليه آن يعرفه » وهو 
اذا راد آن يعرفة فعليه أن ك > مما يظهر الاشارة الصوفية فى هذه 
E N O E aE E‏ 
صحيحة » وذلك للتفسير الشائع لقوله تعالى : ( وما خلقت الجن والانس 
| الا ليعبدون )(ا*) * ٠‏ 


عل انها آلا لیعرفون › وان تمنی أن يعرفه فعلیه آن. یجده أی يمن به 


(۹) الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ٠ ۲٣۷‏ 
)٠١(‏ ألاشارات الالهية : ص ۲٣۷‏ ء٠‏ 
)١١(‏ الذاريات : آية ۵٦‏ ء 


س ۸ - 


وت وکل عليه » آقول ان فی عپارته هذه اشارة صوفية » بطريق الرمز . 
أو الاشارة ٠‏ 

ومفکرنا یری آن کل ما خلا اللہ پاطل کما آخیرنا سبحانه ( الهنا آنت 
احق » وما سواك الباطل » وآنت كما قال من أنطقته حین قال ر الا کل شىء 
ما خلا الله باطل )(°۲) ۰ ولا پمکن للانسان ان یحیط بات » ولا پمکن للسان 
أن يصفه » وذلك لآن ( كل ما دونه ناقص » ولیس للناقص آن یحی با 
ليس بناقض لا بالقوة التى هى فى أول الراتب ٠‏ ولا بالغعل الذى فى آخر_ 
المداهب )(۳*) ۰ 

فكل واصف مهما أطنب فما يفوته آكثر مما يدل عليه بلفظ » لآن الت 
خوق كل نعت » وفوق كل ظن عند الانسان + وقوق كل موصوف » وفوق 
کل معقول 'نعقل )°٤(‏ ۰ 

ولذلك يخاطبه تعالی بقولة : ( طلبت فلم توجد » ووجدت فلم تعرف . 
وعرفت فلم توصف ء ووصفت فلم تلحق › وشوهدت فلم تدرك )(**) ۰ 

وهكذا تظل المعرفة بال بعيدة المنال » فالشوق اليه قد رقرق 
لعيون بالدمع » والأنفاس اليه تتحرق والطلب موجود » ولكثه تغال :ل وز 
آی لا يمكن معرفته سبحانه عل المحقيقة » فان وجد سبحانه بدلائل وجوده 
نوآیات صتعه » لم یعرف بعد » فان عرف پلطفه ونعمه فلا پمکن وصفه > 
فان أمكن وصفه لفضله وجوده » فلا يلحق الوصف آبدا جبروته » .وکیف 


(۲) الاشارات الالهية : ج ٣‏ ص ۸ع ء 
(۳ه) الاشارات الالھیة : ب ۱ ص ۳۲۹ ٠‏ 
(٤ه)‏ المرجع السابق : ج ١‏ ص ٠ ٣۴٣۳١‏ 

- لهه) الإشارات الالهية : ج ص ۷۸ ٠‏ 


۹ 


ذلك » وبذلك يظل الأمر مستغلقا على الانسان » وتظل حبرته قائمة وجهله به 
ما زال کبیرا ( وکیف لا تكون كذا وفوق ذا » ونحن لا نحيط بيعض من خلقك 
على خوافی ما بطن فيه من حکمتك › وېوادی ما ظهر عليه من قدرتك ؟ 
واذا كان عجزنا عن ذلك يفضحنا عنذنا » ويردنا عليغا وأيوارينا فينا ٠‏ 
ويخجلنا هنا » ويعكسنًا الينا » فما قولنا فيما خلا ذلك مما لا نحسهشاعراء 
ولا نلحقه بہصائرنا )(*) ۰ ۰ 
ولكن مع هذا تظل الشساعر تحس بالل » والبصاثر تلحق يهر : 

EE EE E a 
' فدق على من رامه » ودق فی لطفه فجل على من سامه ۰ فطو یی لمن بصر فأپصرء‎ 
وأشهد فشهد » وجلى عليه فعاین » وخص به قتلذذ » ووهب له فتنعم » وأهل‎ 
۰ ۰ )*۸() له غنال » واحتبى منه فأدرك‎ 

وبدلك تظل المعرفة مبكنة فق بالهامه تعالى وفضله » ذلك يقول 
مخاطبا الانسان : هو الذى يريك حقائق الأشياء دون المق تخيلا » ويزجك 
بحقاثق الآشياء فيما فوق العقل تخويلا )(۹) * , 


٠ ۷۸ ص‎ ١ الاشارات الاإلهية : ج‎ )٥١( 
٠ ۷۸ ص‎ ١ (إه) الاشارات الالهية : ج‎ 
٠ ۷١ ص١ (۸ه) الاشارات الالهية : ج‎ 
٠ ٣٣٣۳ الاشارات الالهية : ج ۱ ص‎ )۹( 


۴4 


تناول التوحيدى موضوع الصفات » كما تحدث عن الأسماء وأولا ,يجب 
التفرقة بين الأسسماء التى هى آلقاب تطلق على الله فى انقرآن الكريم(") » 
o CS CE‏ بالمعتى الدقيق الذى يكمن وراء هذه 
الأقاب » متل ( قدرة ) .وراء فاد ر ( علم ) وراء ( عليم )١()‏ ۰ 

وقد اختلفت الفرق فى مشكلة الذات والصفات » ولكننا نجد ثلاثة 
اتجاهات رئيسية وأولها المشبهة الذدين ذهبوا الىالقول بالتشبيه والتجسيم » 
والبغدادى يجعلهم ضنقين رئيسيين الأول شبه ذات البارى بذات غره ٠‏ 
والصنف الثانى شبه صفاته بصفات غبرە(۲) * واعتبر آن ول ظهور 
التشبيه فى الاسلام صدر عن أصتاف من الروافض والغلاة("") ٠‏ 


والاتجاء الثانى : نفى الصفات وهم المعطلة » والجهمية ء e‏ 
اين صفوان التق قال بنفى الصفات الأزلية كما ذهبت المعتزلة وزاد عليهم 
بأشياء منها ٠‏ كما يقول الشهرستانى : انه لا يجوز وصف البارى بصفة 
يوصف بها خلقه » لآن ذلك يؤدى الى التشبيه » وعلى ذلك نفى كونه حيا' 
عالما » وأثبت كونه قادرا » فاعلا » خالقا اذ لا يوصف الخلق پیءَ من 


)1١(‏ الموسوعة الاسلامية الميسرة اشراف ؛ هھ ۰ ۱ ۰ ی ۰ جب › ج ۰ه ۰ کالزر 
ترجمة راسد البراوی ج ١‏ ص ٠ ٥۷١‏ : 1 
)1١(‏ المرجع السابق : ج ١‏ ص ٠ ٥۷١‏ وقد شرح الغزالى فى المقصد الأسنى فى شرح 
,أسماء ال الحسنى » الاسماء »> ومعانى الاسم والمسمى والتسمية » وما يدور حول هذا الموضوعء 
أنظر المقصد الاسنى » للغزالى » دراسة وتحقيق محمد عثمان الحشت » ص ۲۴ ١ه‏ » مكتبة 
القرآن ۰ بدون تاریخ ۰ 
(۲۹۲ البخدادى : الغرق بين الفرق » ص ۲١١‏ ء 
(۴ المرجع السابق : ص ١٤١٣ء‏ 


= 
ذلك(٤°) ٠‏ والى ذلك ذهبت العتزلة وعلى رآسها الواصاية نسبة لواصل 
ابن عطاء الذى قال بنفى صفات الله الا أن هذه المقالة فيما يذهب الشهرستانى 
كانت غير نضيجة الا أن واصلا كان يشرع فيها على قول ظاحر وهو الإتفاق 
على استجالة ٠وجود‏ الهين قديمين آزليين ٠‏ لأن اثبات صفة قديمة يعنى 
اثبات الهينر*") ٠‏ 

الا آن اأصحابه بعد أن اطلموا على كتب الفلاسفغة ليزيدوا مقالته 
ببراهين عقلية » فانتهوا الى كونه عالما قادرا » ردهما الحسن البصرق الى 
صفة واحدة e?‏ العالمية ( وذلك عين مذهب الفلاسغة ٠ )١1()‏ وهكدا 
تمضى مدرسة المعتزلة فى نفس الاتجاه وهو نقى الصفات > وحتی النظام 
وال جاحظه » الى آن ياتى آبو هاشم المعتزلى » وتمثل فكرته تحولا عن آراء 
المخقدمين من المعتزلة(۷١) ٠‏ فقد ذهب الى أن الف ھی آحوال فاك 
الالهية » أو قل هى؛ مفهومات ندرك بها الذات كما ندرك الجزئيات بواسطة 
المحانى الكلية ٠ )٠۸()‏ ولكن حذه الأحوال لا هى زائدة على الذات » ولا هى 
عبن الذات ٠‏ ولا مجال للاستطراد فى ذلك فى هذا الموضوع ٠‏ 

ويسقى الاتجاه الثالث وهو اثبات الصفات ولكن دون تشييه > فاذا 
كان المعتزلة سموا الممطلة لنفيهم الصفات > فهذه الجماعة من آمل السلف 
سميت الصفاتية لاثباتهم المصفات ٤ ٠‏ 


وهم فى اباتهم للصعات منهم من أرله على وجه يحتمل اللفظ › ومنيم 


علم الکلام وبسض مشکلاته ص ۱۱۳ ٠ ۱١٤‏ 
)١٤(‏ الشهرستاني : الملل والتحل » ج ا١‏ ص ۸1 * 
)٥(‏ الشهرستاني : الملل والتحل » ج ا١ص‏ ا1٤‏ * 
- - () الشهرستانى : المرجم السابق » ج ١‏ ص ٤١‏ . وانظر : آبو الوفا التفتازانى : 
(0۷) أبو الوقا التغتازانى : المرجع الساق » صي ٠ ١١١‏ 
(1۸) آبو الوفا التغعازانى : المرجع السابق > ص ١١١‏ ٠ء‏ 


چا 


من توقف عن التآويل » ولكن الأساس الأول حو أن اللّ. ليس كمثله شىء , 
ولكنتدا لا نعرف معثى اللفظ الوارد فيه » ولسنا مكلفين يمعرفة تفسير؟ هذم 
الآيات وتاويلها » ويرى الشهرستانى آن مالك بن آنس ممن. لم يتعرضوا 
للتأويل » ولا تهدفوا للتشبيه » ولذلك قال .فى قوله تعالى (.الوحمن عل 
العرش استوى )(“) ٠‏ ( الاستواء معلوم ؛ والكيفية مجهولة ٠»‏ والايمان. به 


واجب »› والسؤال عنه بدعة(") ۰ 


وموقف الأشعرية هو موقف. وسط بين المعتزلة والمشبهة.» فعند .أبى 
الحسن الأشعزى أن البارى تعالى عالم بعلم » قادر بقدرة..» حى بحياة , ` 
مريد بارادة » متكلم بالكلام ٠٠٠‏ الخ » وهذه الصفات فى رأيه. أزلية قائمة 
پذاته » فلا يقال : حى هو » ولا هی غیره ›» ولا : لاهو » ولا : لا غیره(1) .۰ 
هذا مجمل مختصر لأهم المواقف الكلامية من مشمكلة الذات والصقفات 
فكيف نظر مفكرنا فى المشكلة؟ أ ٠‏ اا٠‏ 4 
ان التوحیدى لا يتناول الغ بوصغه متکاما فقد مر عليناً ریه 
فى المتكلمين » ولكنه يتناوله بوصغه مفكزا مهتما بموضوعات القکر » ومهمون 
بالشسكلات الفكرية المطرزحة فى البيغة التى يشنارك ويحيا فيا ٠‏ فیروى فى 
الهوامل والشوامل ( مشيرا للمشنكلة ) أن اثلا قد ألقى سالا 2 
الصغات > ويلقى السؤال على مسکكويه وفخواه آن رجلا سنال عن آهل 
التوحيد فقال : ما بالهم لا يخبرون عن الببارى الا بنفى الصفات # 
ثم يوضع رآيه أكشر فيقول + ان الناس فى ذلر صفات الله على طريقين, :. 


)1۹( سورة طه : آية ®۰ 
(۷۰) الشهرستانی : المرجع السابق » ص ١۳ - ٩۲‏ ء 
)۷١(‏ الشهرستانى : المرجع السابق » ص ٠ ٠١‏ 


~~ \EF 


الطائفة الأول تقو 
لا صفات له كالسمع والعلم والبصر والمياة والقدرة » ولكنه مع قى 


هذه الصفات موصوف بآنه سمیع بصیر جی قادر عالم 


والطاثغة الثانية * 
تقول هذه أسماء لموصوف بصفات هى العلم والقدرة والياة ولا بد 


من اطلاقها وتحقيقها ۰ 


* 
ت 


واتفقت الطائفتان فی انه عالم لا کالعالین وقادر لا کالقادرین وسمیع 
ا ومتکلم لا کالتکلین ۰ ولكن القائلة بالصقات قالت آن له 
علما لا كالعلوم » واتكات على النفى فى جميع ذلك٣)‏ ثم ضیف ( وکانت 
الطائفتان فى ظاهر الرآى مثبتة نافية » معطية آخذة الا أن بين ما يزيت 
على هذا )(۳) ٠‏ فكأنتا اذا آردتا أن نتفى الصفات فلا لنا آن نشتها ء 
ا ادا اا ا د ا من شا س اة ا فر ادا وان 
المعطلة من المعتزلة آو برأى الصفاتية من أهل السلف فلا بد أن نجد تقاربا 
فى النهاية » بالزغم من الاختلاف فى الانجاء ء فالعطلة بالرغم من تقيهم. 
للصفات قالوا اثه عالم بعلم وعلمه ذاته > كما ذهب العلافر؟") ٠‏ 
أما الصفاثية فانما قصدوا نفى التشبيه إلذى هو مشمابهة الله للمخلوقات ٠‏ 


ويمكن القول آن التوحيدى فى سؤاله السابق المطروح فى الهوامل 
على مسکو به انما قصد أن يقول اننا ن المحالتین آى الاثبات والنفى بين شنقى ` 
الرحى › فاما لقى مثبت > اما اثبات ثاف و ( وقي كاتا الحالتيل نحن انما 


(۷۲) الهوامل والشوامل : ص ۲۷۸ ٠‏ 
(۷۳) الهرامل والشوامل : ص ۷۸؟. ٠‏ 
)۷٤(‏ الشهرستانى : الملل والنحل ء ص ۴١‏ ء 


NE 

تقول عن امه ما لا نعلم )(*") ۰ 

ويتحدث التوحیدی عن الله من حيتثت حو فرد »ء فيتحدث عن قدرته 
وحکمته » ومشیئته ›» وعلمه » وسطوه › وعزه » وهذا الجانب من الآلوهية 
يصفه مقكرنا بقوله ر( ر( له قدرة تصرف كل شىء على كل شىء › وحكمة 
خف فی کل شیء عن کل شیء » ومشسیئة تنفذ فی کل شیء لکل شىء » وعلم 
یحی بکل شیء من کل شیء » لا یعزب عنه شیء » ولا پعز عليه شیء » سطوه 
یدسيك ما تعرف وما لا تعرف »› وعزه یاتی على کل ما یصف ولا صف )(") ۰ 

ولکن من جانب آخر ستتطيع آن نتحدت عنه تعالن من حيث هو جواد» 
عن رحمته » وحكمه » ورفقّه » وصنعه » وتوفيقه › فلله رحمة تسنع کل 
شیء بکل شیء » وله حکم پاتی على کل شیء فی کل شیء › ورفقه ینفذ دی 
کل شیء من کل شیء » وصنع يحیط بکل شيء لکل شیء › وتوفیق بقدم کل 
شیء غلی کل شی»(۷") ۰ 


والقدرة الالهية مطلقة. ( فما تتامت القبرة ولن تتنامى )(۸") ٠‏ 
الاراحة :. x 2 ٠‏ 
و بتحدٹ مفكرنا عن مصثى الارادة الالهية يذكر لآخر آن الارادة باپ 
#إلقدرة »› والمشسيتة باب العلم ٤‏ ثم يؤيد ذلك القول یما يفهمه من كلام الله 
غیعلق › آما تراه پقول ( ولا بحیطون بشيء من علمه الا ما شاء )(') . 


(۷۵) زکریا ابراهیم : آبو حیان التوحیدی ؛ ص ۱۴٤‏ ۰ 
(۷۹) الاشارآات الالهية : جه ٣‏ ص ٤٤4‏ ٠ء‏ 
(۷۷) الاشارات الالهية : ج ۲ ص ٤٤4‏ ء 
(۷۸) الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ٣اا‏ ء 
(۷) البقرة : الآية ٠٠٠١‏ ء البصائر والدخاثر ۰ تحقيق اسهد آمين ١‏ ج ١‏ ص ١۱۷١د‏ 
۴ »> والآيا رقم ٤٠‏ من سورة التحقى ٠‏ 


تم قال : آلا تری الى قوله ( انما قولنا لشیء اذا أردناه أن نقول له کن 
فیکون )٠()‏ ۰ 
الأول - الآخر ‏ الظاهر - الباطن : 

ويشرح قول الله عز وجل ( هو الأول والآخر والظاهر والباطن )(ا١) ٠‏ 
فيقول ان الاشارة فى ( الأول ) هى الى ما بدأ الله به من الابداع والتصوير 
وابراز التكوين › اما الاشارة فى الآخر فهى الى المصير اليه فى العافبة على 
ما يحب فى الحكمة من الانشاء والتصريف والتعريف والهداية والتوقيف > 
وذلك لآن النظر الصحيع يؤدى الى القول أنه لما كان الله محتجبا عن 
الآبصار » ظهرت آثاره سبحانه فى صفحات العالم وأجزائثه ›» وذلك لتكون 
الآثار داعيا الى معرفته » وهذه المعرقة طريقا الى قصده » وقصده سببا للمكاتة 
عنده والحظوة لديه("۸) »› وأما عن الباطن والظاهر فال فى احتجابه بأرز »ء٠‏ 
وفى بروزه محتجب » ولكن الحجاب من ناحية الحس > والبروز من ناحية 
العقل » أى اذا لحظ من جهة الحس وجد محجوبا » واذا لحظ من جهة اامقل 
بوجد بارزا » ولكن الجهتين هما للانسان وليستا له تعالى("۸) ٠‏ 
لخادت والقديم : 

ويشرح مفكرنا معنى الحادث » والقديم » ويفرق بينهما باعتبار أن 
٤‏ لحادث من شان الحس الذى يلهج به ٠‏ وللحادث التعجب › آما القديم فله 
التعظيم والاجلال(1) ٠‏ 


(۸۰) سورة الحدید : آ 
(۸۱) سورة المدید : آ 
(۸۲) الامتاع والمؤانسة : ج ۲ ص ٠ ٠١١‏ 
)A۳(‏ الامتاع والمانسة : ج ۲ ص ۱۹۰ - ٠ 1١۸۱‏ 
)۸٤(‏ الامتاع والمؤانسة : ج ١‏ ص ۲٤‏ * 


E E 

والقديم آما پالزمان > وآما بالدهر > ما قدیم الزمان فالمعادں واما وديم 
الدمر فالعقل » والنفس والطبيعة ٠‏ وال يسمى بالقديم لا بالعتيق لهذا 
السببب » ولأن ١‏ لعتيق قد نفى التعظيم » ولكن من جهة ثانية تعنى قدم مجهول 
من اازمان ۰ 

وهو بطرح سالا حول ما اذا كان العرب يعرفون معنى القديم عي 
انه ما لا أول له » وكان جواب السرافي عليه الذى أورده التوحيدى هو أنهم 
یقولون ر هذا شیء قدیم ) ( وبنیان قدیم ) بمعنی آنه فی زمان مجهول, 
المبداً ٠‏ 

ويسال التوحيدى حول معني القول هذا من الله › وهذا بالا “. 
وهذا الي الله »> وعدا على الله » وهذا من تدبير الله » وهذا بارادة الله > وذ 
بعلم اله ؟(۸°) * ۔ 
الموضوع » أو محاولة لتحليل الجزثيات بغية ربط آو محاولة تركيب مرة 
أخرى والوصول الى فهم أوضح > ومعنی آشمل ۰ 
معني احق : 

ويتحدث مفكرنا عن لفظ ( الحق ) فيذكر حديتا بين ابن القفطان 
والصاحب > يدور حول كلمة الحق » اذ يسال الصاحب ابن القفطان آنت على 
الحق ؟ فيجيبه نعم ٠‏ فيقول الصاحب والله حق > فأنت على الله ٠‏ ودستنکر 
التوحيدى ذلك الحديث ويعتبره من سوء الآدب » ومن ضعف العقل > 


)۸٩(‏ الهرامل والشرامل : ص ٠١۸‏ ء 


TS 
وخلاصة هذا الرأى ان الحق يراد به‎ ٠ وفكره » وذلك فى شرح معنى الحتق‎ 
والحق ويطلق‎ ٠ هذا معنى‎ ٠ معنيان مختلفان » فالحق الذى ضده الباطل‎ 
على الله تعالى ويراد به أنه محقق » فال الحق المحقق › وال تحقق أى آنه‎ 
٠ء مثبت موجود » ومفتقد مشهود له بالوحدة والقدرة والمحكمة والمشيئة‎ 
والحق يطلق على ما عداه ويراد به أنه محقق » فهو على الحق الذى ضده الباطل‎ 
٠ أو هو المق المحق المحققر"^)‎ ٠ اما الله فهو الحق الى لا ضد له‎ 


(۸) مثالب الوزیرین : ص ٠ ١١٤‏ 


علىم اله : 

ویری التوحیدی ان علم الله بحیط بکل شیء مما یمکن آن نستنتج 
دمنه القول بأن الله يعلم الجزثيات كما يعلم الكليات › لا كما قال الفلاسفة 
خى محاولة لنفى التغير عنه تعاى ظنا بأن العلم بالمتغير يقتضى بالضرورة تغيرا 
فى ذات العالم » اذ العلم يتبع المعلوم ٠‏ ويصدق الغزالى اذ يرى فى كلامهم 
هذا ما يستتبع الغاء التكاف اذ يتساوی عنده ( الله ) العمل الصالح 
بالطالح > لآن هذه عوارض لهذا الشخص أو ذاك ٠‏ 

أقول ان كلام التوحيدى يوحى بقوله بعلم الله بالجزئيات فلا يغيب 
والمحيط بکل مستور » والمصافى كل من صافاك » والموالى كل من والاك . 
لك الفضل فى الثانى لان لك الفضل فى الأول » وأنت الموجود فى كل زمان. 
والصاحب لكل انسان » لا تخفى عنك ذرة » ولا تفوتك خطرة )١۷()‏ ء 

وسال التوحيدى عن معنى قول بعض العلماء ان اله تعالى عم الحاتي 
ببالصنع ولم يعمهم بالاصطتاع ؟ ما مبسوط هذا المعنى ؟ و كيف وجه تحصيا» ؟ 
والتوحيدى فى سزاله هذا انما يثير مشكلة فعل اله > وهل يفعل الله احير 
بالضرورة » هل يفعل الأصلع للعباد ؟ ولكن المعنى الذى نستشفه من وراء 
قلق التوحيدى فى سؤاله هو السؤال عن العدل الالهى ٠‏ وهو يمض فى 
تفصيلات سؤاله فيقول ( وهل ترك الله - تعالى شيئا فيه صلاح الحلق 
غلم يجد به ابتداء من غير طلب )(۸۸) ٠‏ فكأنه يطرح ما أثبته المعتزلة من فعل 


(۸۷) الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ۷۸ ° 
(۸۸) الهوامل والشوامل : ص ٠ ٠١١‏ 


ہہ ۱٤۹‏ 
الله للأصاح لتنزسه تعالى من أن يضاف اليه شر وظلم ٠‏ 


ویستمر مفکرتا فی طرح الال لیؤکد ما سبق فیقول ( كيف 
يکون هذا » وقد بدا بالنعم قبل الاستحقاق ٠‏ وخلق الحلق من غير حاجة الى 
الحلق ؟ )(3) - 

ولكن يجب ملاحظة أن هذه الفكرة یطرحھا فی ( انھهوامل ) آی فی 
مرحلته الفكرية الأولى ٠‏ ولكتا نجدها بعد ذلك تتطور عنده حتى فى 
الاشاأرات » فتأخدذ بعدا روحيا » لآنه وجد فى سبق النعمة قبل الاستحقاق 
أسمی آیات الفضل الالهى وذلك ر( لأآن المنعم بداً بالنعمة قبل الاستحقاق؟ 
فأسلف العتق قبل الاسترقاق » فسبق الجود بما آوفى على التحكم » وأتت 
الجملة بما زاد على التفضيل )('۹) ۰ فاذا کان التوحیدی پبدو متحرا فی 
الجواب فى ( الهوامل والشوامل ) لكنه يعود الى حل وجواب فى الاشارات » 
يرتاح اليه » ويقتنع به عقليا ووجدانيا لفهم الفعل الالهى » وذلك هو التفسير 
بالاخفاء للحكمة › أو احتجاب الغاية عن أعيننا » فوراء ما نشاهده حكمة 
اقتضت آن یکون على ما هو عليه یقول ( فان قیل آیلی بالاجة ثم مع من غب 
بخل » قيل : فلن ينبغى أن يجحد احسانه فيما ظهر ليرة تقع فيما يظن > 
ولعل فی غيب ما منع ما قد یقع » لکنه مجهول » وهو بتدبږره ملء وعل موجب 


الحكمة ماض بغير مدافعة » ولا اعتراض )رال) ٠‏ 


1 5 ‘ 
(۸۹) الهوامل والشوامل : ص ٠ ٠١١‏ 
)٠(‏ .الاشارات الالهية : چ ١‏ ص ٠ ٣٤۷‏ 
(۹1) الهوامل والشوامل : ص ٠١١‏ . 


~~ 0۰° 


مشسكلة الشر : 

ويسأل التوحيدى عن الشر فى العالم > ومشسىكلة ااشر فى العالم هى 
( مسكلة المشکكلات فى جميع العصور )(“) ٠‏ وانما أقصد هنا آنه يشر 
مسكلة الشر الطبيعى وهو ذلك الذى ر( يطلق على الضعف فى تكوين الفرد 
والأمة ومرضه )("“) ٠‏ 
الحيوان )(““) ٠‏ وهذه المشسكلة كانت من الممسكلات الكبرى التى واجهتها 
الديانات اذ لزم حل هذا اللغز وهو الواقع الذى يجعل الأرض تبدو لنا 
وآكلة اللحوم لا تستطيع الحياة لولا عدوانها المنستمر على غيرها من آكلة 
النباتات )(°) ٠‏ نعم كانت مطالبة الديانات بالاجابة المقنعة على مثل هذه 
التسازلات التى تصور الشر الطبيعى ١‏ والتى تظهر العالم لنا على أنه غير 
مکترٹ قبل آن تطالب الانسان بان کون فی الحياة آخلاقیا فاضلار“ ) ۰ 


ویحکی عل لسان ا قصة ف نطاق تناوله ا الشر 


ولطبيعى مۆداها : ا ناا قد رشن ا يتوجع » وین فقال له آبوه : 
أصبر وآحمد الله ٠‏ فقال : ولم أحمده ؟ قال : لآنه ابتلاك بهذا » فاشتد 


۰ ۷١ عباس محمود المقاد : عقائد المفكرين فی القرن العشرين » ص‎ )٩۲( 

(۹۴) أحمد عيد الحليم : الموسوعة الفلسفية العربية : نشرة معهد الالماء العربى ٠»‏ 
ص ٠ ٥١۱١‏ وانظر جميل صليبا : المعجم الفلسغى ؛ ج ١‏ ص ٠ 1٦١‏ 

(۹) الهوامل والشوامل : ص ٠ ٣٦٤‏ 

٠ آحمد محمود صبحى : الفلسفة الأخلاقية فى الفكر الاسلامي »> ص اهف‎ )٠٥( 

۴ ٠ آحمد محمود صبحى : المرجع السابق * ص اه‎ (TY 


۱۵۷ 
وجعه وآله فلما سأله أبوه عن السبب قال : كنت أظن أن غير الت اپتلانى 
ويذكر التوحيدى الرد على ذلك على لسان السجسنانى فيقولى . 
ر( ولو علم أن الذى ابتلاه هو الذى استصلحه بالبلاء ليكون اذا وهب له 
انعافية شاکرا له علیها بحس صحیع › وعلم تام لکان لا یری ما قله 
بوتوهمه لازما )(۷“) ۰ 

وهذه الفكرة نجدها فى أكثر من موضح عند التوحيدى ٠‏ وقد تكلم 
٣المعتزلة‏ فى ايلام الأطفال وكانوا فى ذلك كما يذكر أو الحسن الاشعرى 
على ثلاثة آقاويل : فقالت جماعة أن يؤلهم لا لعلة » وأنكرو! أن يعوضهم فى 
الآخرة » کما آنکروا آن بعذ بهم فى الآخرة أيضا ٠‏ 

وجماعة ثانية : قالت انه تعالى يؤلهم عبرة للبالغين » ولكنه إعوضهم 
'خى الآخرة » ولولا ذلك لكن ايلامه اياحم ظلمَا ٠‏ وجماعة ثالثة ( أصحاب 
اللطف ) قالت ( انه آلمهم ليعوضهم › وقد پجوز أن يكون اعطاؤه اياهم ذلك 
المرض من غير ألم أصلح » وليس عليه أن يفعل الأصلع ٠ )٠١()‏ 

ولعل هذا يوضع تقارب التوحیدی مع هذا الرآی ›» حیث ذهب فيا 
بعد لاقول بالحكمة الالهية الحافية علينا فى ذلك وراء ما نراه من أفعال ‏ 
كما آنه قال بأنه تعالى بدا بالنعم قبل الاستحقاق ٠‏ وكذلك قال قائأون. 
حن المعتزلة عن ادامة العوض لهم فى الآخرة ؛ بآنه تفضل وليس 'باستحقاق : 
كما آجمعوا على آنه لا يجوز لله سبحانه أن يعذبهم فى الآخرة أو يهم( ٠‏ 


r 


(۷) الامتاع والمژانسة : بى ۳ ص ۱۸4 - ۱۹۰ ٠‏ 
(۹۸) ابو الجسن الأشعری : متالات الاسلامیین › ج ۱ ص ۳۱۸ ہے ٠ ۴١۱۹‏ 
(۹) الأشعرى : المرجع السابق › ج ۱ ص ٠ ۴١۹‏ 


وبالرغم من آن التوحيدى لم يكن متكلما كما قلت أو آنه يرفض آن 
يكون كذلك » الا آنه يتناول موضروعات الكلام > ومن ذلك ما .يبدو فی کلامه 
عن نعم اله » وما يمكن أن يفهم منه قوله » بالعدل » والوعد والوعيد غهو 
يري أن نعم الله على ضربين » أحدهما عم الله به العباد »> وهي الحلق والرزق ؛ 
ويجعل من ذلك دليل العدل » أما الضرب الثاني من النعم فهى المستحقة 
بالعمل » والاجتهاد » فيكون جزاء من يعمل صالا الجنان ومن يعمل شرا 
الحرمان » قول : 

( ونعمة الله على ضربين : أحد الضريين عم به عباده وغمر بفضله 
خليقته » بدءا بلا استحقاق » وذلك انه خلق ورزق وكفل وحفظ ونعش 
وكلا وحرس وأمهل وآفضل ووهب وأجزل » وهذا هو العدل المخلوط 
بالاحسان » والتسوية المعمومة بالتفضيل » والقدرة المشتملة على الحكمة ء 
والضرب الثانى هو الذى يستحق بالعمل والاجتهاد والسعى والارتياد » 
والاختيار والاعتقاد » ليكون جزاء وثوابا ٠‏ لهذا حرم العاصى المخالف ء وآنال 
الطائع الموافق )'٠*()‏ * 

والمعتزلة قد ربطوا بين التوحيد والعدل فاذا كانوا فى نفى الصفات 
قصدوا تنزيهه تعالى عن مشابهة المخلوقات › ففى القول بالعدل أبضا 
نزهوا الله تعالى حتى لا يشابه المخلوق فى صدور الظلم عنه(ا'!) ٠‏ 
وهم لذلك سيموا العدلية ٠‏ اتفقوا على ان الله تعالى لا يفعل الا الصلاح 
والير » ويجب من جيث الحكمة رعاية مصالح العباد("'') ٠‏ 


والتوحيدى فى النص السابق أقرب الى هذا القول » فدخول الجنة 
A‏ الإامعاع والمۋاتسة : حح ١‏ ص AA — AY‏ ° 


+ ۱°۹٩ آجمد محمود صبحی : قی علم الكلام + ص‎ )۱١١( 
٠ £0 ص‎ ١ ج‎ ٩ الشهرستان : الملل والنمل‎ (MH 


ا _- 


أو انار يتوقف على فعل العيد الذى هو بالاجتهاد والسعى والاختيار ٠‏ 
وقد رد المعتزلة بنفى صدور الظلم عن الله على ما آثير حول مشسكاة الشر > 
وواجهوا الزنادقة والملاحدة » وقد ذهب ابن الراوندى أن من أمرض عبيده 
ليس بحكيم » فرد الحياط بان امرض حقيقى من الله ولكن ذاك لا يعد 
شرا أو فسادا » اذ ليس كل ما تكرحه النفس شرا ما دام هو ليس ضررا 
خالصا أو عيثا خالصا » كما انه ليس كل ألم شرا ان زاد النفع عل 
الضرر كما فى الحجامة » كذلك لا قبى فى الالام اذا كانت امتحانا للانسان 
استحق عليها الثواب عند الصبر »ء كما استحقه عند الشكرر") ٠‏ 
وهذا ما ذهب اليه التوحيدى فيما أورده على لسان السجستانى من قصة 
الصبى المريض وتعليقه فى النص الذى أوردته حيث ان الذى ابتلاه هو الذى 
استصلحه بالبلاء ليكون اذا وحب له العافية شاكرا ٠٠٠‏ الخ ٠‏ ما تقدم ٠‏ 

ويرى التوحيدى ان حكمة الله وراء ما قد يستغلق علينا ء ولكنه مع 
ذلك قد بسط لنا کل شىء ليدل عليه » ولنفکر فيه ( یا هذا ما تری کیفه 
نصب كل شىء تجاه عينك لتبصر » وقبالة قلبك لتفكر »> وورد على مشماعرك 
واحساسك لتعتبر » ولطف بك فى الأول والثانى لتثق وتنتظر ؟ فأبيت. 
الا اللجاج الذى ا تقدمك وآتت تراه °( ° 


وقد أخفی سبحانه الوافی فى البوادى » وأبدى البوادى فى الواقی ». 
ولكنه حكم بالبوادى على أنها الحوافى » وعكس الحوافى على أنها الموادى 
كما يقول(*٠٠)‏ » وذلك لحكمة أيضا.وهى ( لتكون ملكوته محفوفة بالعبرة 


)°( أحمد محمود صبحی : فی علم الکلام ۰ ص 1١۹‏ د ١١د‏ ء 
)٠٠٤(‏ الاشارات الالهية : ج ١‏ ص اه ء 


رد١٠٠)‏ الاشارات الالهية : ص 1 ٠‏ 


0 
بعد العبرة » ولينقلب المتصفحون عنها بالحسرة بعد الحسرة )(أ'') ٠‏ 

ولكن مفکرنا مع ادراكه لوجود الحكمة › فهو فى موقف المتصوف 
يلزم جانب الأدب » فيرى آن ذلك سرا لا سبيل لاسمؤال عنه » ففى السؤال 
جرأة على الله » والجرآة موجبة للمقت » وذلك يوصل الى السخط ال جالب 
للبعادة » ولا يمكن عليه أيضا لأن تتيجة ذلك اختلاط الأمور » والاغتراب قى 
الوطن » واجتذاب الآحزان » فحكمة الله لشىء يعلمه ( فسبحان من داوى 
منافع ما جهل من سره فی عرض ما عرف من علانیته )۱۰١۷()‏ ۰ وهذه حکمته 
ولو شاء غير ذلك لكان > وذلك لآن قدرته مطلقة » ولو آراد آن پرینا غر 
ما أرانا لفعل ولکنه هکذا شاء وما شاء کان » وقد شاء تعالى آن نکون 
خی سكون وحركة » وکان یستطیع لو راد أن يجعلنا فى سكون بلا حركة › 
أو حركة بلا سكون(۸٠٠) ٠‏ والغيب فى نظر مفكرئًا يحوى ارادات الهية 
خافية غير بادية ففى ( الغيب عجائب وفى العجاثب أيضا عجاثب )(1) ٠‏ 


حركة الابداع : 

ويتحدت التوحيدى عن حركة 'الابداع (على لسان أستاذه السجستانى) 
فيفرق بين اللفظ والمعنى » يوضح ان اتفاق اللفظ فى حالين لا يعنى الاتفاق 
-فى المعنى * فهذا لضرورة الت ركيب فى لغة كل أمة › ولكن المعانى تختلف 
حسب الفعل والفاعل ٠‏ ومن هنا يكون الفرق بين حركة' وحركة + فحركة 
إلانتقال من مكان الى مكان » كحركة الجسم مثلا » أو حركة. الكون »> غيرها 


خى كلامنا. عن حركة .الابداع > وذلك لآن المقصود بها هو: مقوم. الأشياء 


۰ الاشارات‎ )٠١١( 
الاشارات‎ )۱۰۷( 
الاشارات‎ )۱۰۸(۲ 
الاشارات‎ 0°۹7 


لالهبة : ص 1 + 
لالهية : ج ١إ‏ ص ¥ °٠‏ 
لالهية : جه ١‏ ص YY‏ ° 
لالهية : ج ١‏ ص ؟؟ ء 


00 _ 
( الله ) ۰ وهذه المح ر كة بلا كلفة فاعل » ولا معاناة صانع(١٠)‏ ٭ وهی لم تضف 
اليه تعالى شيا » وان الاتصاف بها هنا عن اضطرار فى اللغة » لآنه سبحانه 
يجل عن ذلك › واذا فهى صيغة ضرورية من أجل فهمنا البشرى › ومحاولة 
لتقريب المعنى » وقد من علينا تعالى أن نعبده » ونذکره » ونعرقه » ونخافةء 
ونرجوه » الى آخر هذه العلاقات التى تقوم بين العبد والرب > فانما الأسماء 
والصفات سسلالم اليه(١١١) ٠‏ 


)1۰( الامتاع والمۆانىسة :ج ٣‏ ص ۱۳٤‏ ۰ 
)١١١(‏ الامتاع والمؤانسة : ج ٣‏ ص ۳٣٣ا‏ س ٤۳٣ا ٠‏ 


٦٥ا‏ ہہ 


حياة الله : 

لاقو حيدى رسالة عنوانها ( رسالة الحياة ) تحدث فيها عن أصتاف 
الحياة » فقسمها الى عشرة » تمانى متعت بها البشر على التفاوت › ما الحياة 
التاسعة فهى حياة اللائكة ٠‏ والحياة العاشرة هى حياة الله ٠‏ وعن هذين 
النوعين الأخيرين يقول ( انان مرتقيان الى ما يشكل العلم به الا فى الجملة 4 
يعطاس المراد مته الا فى التسليم ٠ )١١()‏ 

ويقر التوحيدى يصعوبة واشكال الكتابة عن حياة الله » ولذلك يتخطى 
هذا ويقول عن هاتين المياتين أنه يقنع فى أمريهما بالكتابة عنهما وذلك 
ر لاشكال الكنه فيهما ولاضراب العقل عن تحديدهما » وحرج الصدر عن 
توھمهما وتمشیلهما )۱٩()‏ ۰ ولا یمکن للانسان أ نيتكلم عن هاتين المحياتين 
الا اذا صقت طينته » وعطف عليه العقل بشعاعه أى الا فى حالات خاصة 
من الصفاء العقلى والنفسى ء ومع ذلك فهذا لا يعنى ادراكا » وذلك لأنبا : 
زمانيون » خياليون › وهميون » طينيون » منقسمون » مما کان وما کون » 
حريون بالجهل » جديرون بالنقص )٠٤()‏ واذا فالكلام عن حياة الله لا يجوز 
الا ( من جهة الدلالة عليها من ناحية الاسم المستعار لها ) - 

وبالرغم من موقف التوحيدى من الفلسفة بوصفها لا يمكن الجمع 
بيتها وبين الدين فى بنية واحدة كما أراد اخوان الصفا › الا آنه لا يرى 
غضاضة فى استخداع الفاسفة فى أعقد الموضوعات حساسية وأكثرها مدعاة 
للتروى ومو الحديث عن الله » وذلك لآنه يرى آن فى كلام فلاسعه اليونان 
معو نة للخوض فى هذا المبحث فى الحدود التى قبلها ( فى نصوصه السابق 
الاشارة اليها ) » وذلك لأن فى كلامهم ( معونة لما مضى وتنبها عل حقيقته » 
ونفيا للشبهة ان عرضت فيه ٠ )٠°()‏ 


)۱١١(‏ رسالة الحياه : ضمن ثلاث رساتل لأبى حيان التوحيدى » تحتيق اراهيم 
الکیلانی » ص ٩٥ے‏ 0ه ۰ه 

/) المرجم السابق : ص ٠ ٥١‏ 

٠ ٦۲ المرجع السابق : ص‎ )١١( 

- ٦۲ المرجع السابق : ص‎ )١١١( 


0۷ا ~~ 


حول شبهة القول - بالاتحاد . ووحدة الوجود : 


يرى بعض الياحثين أن التوحيدى قد انتهى الى القول بالاتحاد . 
فالدکتور عبد الرحمن بدوى وهو يتحدتث عن اقتراب التوحيدى من 
الوجودين ص حاب النزعة الدينية مثل جبر یل مارسیل ری انه ضا قد 


ذهب أبعد منهم حيث انتهى ( الى نوع من تصوف الاتحاد ٠ )١١١()‏ 

ويرى يعض آخر أن هناك شبهة فى القول ( بيوحدة الوجود ) عند 
مفكرنا » فقد ذهب الدكتور زكريا ابراهيم الى آنه ريما وجد بعض خصوم 
مفكرنا فى مناجاته ما يوحى بالقول بوحدة الوجود » ويستشيهد على ذلك 
بنص لاحوحيدى وهو قوله ( اللهم طهر قلوبتا من ضروب الفساد » وحبب 
الى آنفسنا طرائق الرشاد » وكن لتا دليلا »> وبتجاتنا كفيلا » يمنك 
وجودك اللذين ما خلا منهما شىء من خلقك العلوى والسقلى » ولا فاتنا شىء 
من صنعك ال جلى والحفى يا من الكل به واحد » وهو فى الكل موجود )(۷") ٠‏ 

ومن المهم أن أشير الى قراءة آخرى لهذا النص عند توفيق حسين > 
وتبعه كذلك على شلق فى نشره للمقابسات(١١)‏ » وهى ( وهو فى الكل 
موحد )(1۹) ٠‏ بفتح المحاء وتشديدها فى كلمة موحد وبالتالى فالنص لا يفهم 
كما فهمه الدكتور بعد هذا التصحيح اذ العبارة الأخيرة هى التى يمكن أن 
يفهم منها كما ظن ما يوحى بوحدة الوجود ٠‏ 


)۱١١(‏ عبد الرحمن بدوى : مقدمة الاشارات الالهية » ص ۲١‏ » وكالة المطبرعات ء 
الکكریت » ص ۱۹۸۱ ٠‏ 

(۱۱۷) زکریا ابراهیم : آبو حيان التوحبدى »> ص ٠ ۱٤١۷ - ۱١١‏ وأنظر المقابسات 
السندوبی » ص ٠ ۱۹۵٩‏ 

۰ ۱۱١ ۱١: القابسات : تحقیق توفیق حسیڻ » ص‎ )۱١۱۸( 

(۱۹) المقابسات : نشرة » على شلق » ص ۸۷ ٠‏ 


~~ 0A 


ولكن حتى ولو أخذنا بقراءة السندوبى » لم تؤد بنا العبارة الى ذلك » 
اللهم الا بالتعنت فى التفسير » أو ريما يمكن هذا اذا كان الاتجاه العام لامفكر 
يقيد ذلك ويؤكده › آما اذا جاء الأمر على عكس هذا الاعتقاد » كما هو الجال 
مع التوحیدی » حیث تؤکد نصوصه الآخری تأکیده وغيرته على مفهوم 
وحقيقة التوحيد ء فلا يمكن القول بذلك الا تعسفا وبعدا عن الموضوعية ٠‏ 
والمنظور الصوفى الذى يتحدث منه مفكرنا » يخبرنا بأن نحمل المعنى على 
غير هذا فالكل به واحد من حيتث انتسابه اليه سبحانه » انتساب الحلق 
الى الحالق والمىجد » وحو فى الكل ( موجود ) لأن الكل آى الموجودات صثعه 
وفعله » واشارة الى بارئها > وهو فى الكل ( موجود ) آيضا خالقا ومبدعا ٠‏ 


قول : هذا آقرب الى سياق حديث التوحيدى » وما كد هذا 
التفسير قوله ( يا هذا : الكل باد منه » وقائم به » وموجود له » وصائر 
اليه ()°"( ° 


وآما ما یکره دکتور بدوی کشاحد عل رآیه الذى ذهب اليه فهؤ قول 
التوحيدى ( آن كنت من آهل الغصة فتجرع بالتسليم مرارة الغصة > 
ان أردت أن تلحق باللا الآعلى » فدب بين البلاء والبلى » ان كنت من أهل 
المحبة فلا تنظر الى المحنة » ولكن أنظر الى المنة فى المحنة )ر١"') ٠‏ 

ویعلق الدکتور بدوی على هذا نقوله ( وفی هذا يلاحظ تسليم ممزوج 
بتزعة ايجابية ترمى الى تلقى المحنة فى رضا بها » بل تدعو الى الاقبال 
عليها » والسبيل الى هذا لا بد أن يفضى بك فى النهاية الى الفناء بين البلاء 


ء٠‎ ٣٣۷ ص‎ ١ الاشارات الالهية » ج‎ )١۲١( 
' وآلظر عبد الرحمن‎ » ١١١ ص‎ ١ الاشارات الالهية : تحقيق وداد القافضى » ج‎ )۲١( 
۰ 2 مقدمة الاشأارات > ص *۲ » والکتاب »> ص‎ ٠ بدوی‎ 


0۹ے 


والبلى » بين المحنة والمحو ٠‏ حنى ينسلخ المرء عن نفسه » وينفسخ عايه نعته » 
فلا یکون بینه وبين ذاته ضد ولا ند )(۳۲) ۰ 

وهذا نمط من آنماط التذوق الصبوقى فى مقابلة الحكمة الالهية > 
وفى التعامل مع الارادة الغالبة للاله » ونتيجة مترتية على الحدس الصوفى فى 
المحرفة باي » فالعشق المستولى على قلب المتصوف وجوارحه حتى لا يرى 
الا مره وفعله وارادته » آی حتی یغیب عنه کل شیء فلا یبقی الا وهو جل 
جلاله » وبالتالى فلا محل لاستنتاج الدكتور ٠‏ فالفناء هنا فناء اراد: العبد 


فلا یرید الا ما يريد الله » وبذلك بحقق عبودیته وعتقه ۰ 


وآما الأستاذ على دب وحو أحد الباحشن فى التوحيدى غيقرر فى جرآة 
بالغة ايمان التوجيدى بوحدة الوجود() ويستخدم نفس الخص الذي 
آورده الدكتور زکریا ابراهیم ولکن الآخبر تحفظ إذ قال ر( وریا وعحد الخصوم 
قى بعض عبارات التوحيدى الواردة بالمقابسات ما يوحى بوحدة 
الوجود ٠ )۲٠()‏ 
ولعل هذا التصمور من الأستاذ على دب يتفق وفهمه للصوفية الاحلامية + 
ويتفق مع آحکامه التى يطلقها دون عناء فيقرر ( ان المنطلق الأول للصوفية 
هو الاجساس بالجطيثة احساسا بعذب النفس ويضنى المتواجحد حيا 
وآسی )(۲') ۰ 
ت بطلق حکما آخر هو أن هذه النظرة الاسلامية الصوفية الثى 
قررها ( هى تقريبا نفس نظرة « مارتن لوثر » صاحب المذهب البرو تستنعىءم 
(1۲۲) عبد الرحمن بدوى : مقدمة الاشارات الالهية » ص ۲۰ ٠‏ 
(۲۲) عل دب : الأديب الفكر ٠‏ أبو حيان التوحيدى » ص 14 ٠‏ 


٠ ١ على دب : المرجع السابق » ص‎ )٠۲١( 


کا کا 

ققد رأى الانسان وعاء للخطايا لا ينضب ٠ )١١()‏ ولعله تصور فى رنتريب 
ما يكفى للدلالة على الدقة والمىوضوعية !! 

وما يريد أن يجعله موقف الصوفية الاسلامية » وبالتالى النوحيدى 
داخله هو هذه النظرة التى ترى ان ( الحطيئة الأولى خطيئة أبينا آدم وأمنا 
حواء لم تمج ولا سبيل الى محوها فهى كشسعر الاحية يحلق اليوم ليامو فى 
لخد )(1۲۷) ۰ 

ولو اقتصر حم الأستاذ على صوفى بعينه لأمكن المناقشىة ١‏ آما وقد 
:أطلق الحكم على التصوف الاسلامى عامة » فقد حكم على مقولته بالتهافت. 
ولم يقدم الآستاذ شواهده على ما يقول » ولكنه آطلق الحكم دون تقسير 
أو شاهد » وليست المسآلة بهذه البساطة » وكان حريا به وقد أعلن حكمه 
عذا مع ما فيه من خطورة آن يقدم شواحده » ويبرهن علي صحة ما يقول › 
افیکون فى قوله ما يستأهل النظر والوقوف عنده . 

والقول برد التصوف الاسلامى لمصدر مسيحى قد طرح وأبان الباحثون 
ما فى هذه القكرة من خطا(١۳١)‏ .» وخاصة .عتد التعميم اذ قد تنجد من 
استخدم مصطلحات مسيحية كالحلاج » ولكن التعميم يقتضى دراسة 
استقراثية ٠‏ وكثير من أقطاب التصوف يمكن آن يظهروا قساد هذا 
"الاستقراء ٠‏ آما القول بوحدة الوجود فليس ( كل صوفية الاسلام قاثلين. 
بهذا المذهب ٠‏ وانما القائثلون به قلة قليلة ٠ )٠٠١()‏ 


)۱۲١(‏ على دب : المرجع السابق » ص ا ء 

(1۲۷) على دب : المرجع السابق »> ص ا ء٠‏ 

(۱۲۸) بو الوفا الغنيمى التفتازانى : مدخل الى التصوف الاسلامى » ص ۳۲ ٠‏ وما بعد 
“وآنظر عبد الرحمن بدوى » تاريخ التصوف الاسلامى »> ص ٠١ ٤۸‏ »> وأآيضا جورج 
قنواتی » 


اث الاسلام تصنیف شاخت دبوروث ۰ ج ۲ ص ۲۲۷ ٠‏ 
)١‏ التفتازانى : المرجع السابق »> ص ۴۲۲ ٠‏ 


س ا۷ے 


قالمصدر اذا اسسلامی وان تداخلت عواهلل ومژئرلت آخری یختاف 


قث رها من صوفی الى آخر آو تنعدم عند تالت ۰ 


وأعود الى الأستاذ دب الذى يقرر حکما آخر فقول ( وشیوح 
الصوفية « ومنهم التوحيدى » أحدثوا فى التصوف استخراجات تمس 
بجوهر العقيدة الاسسلامية كتفضيلهم ح ركات القلوب عل حركات 
الجوارح )(۳') ۰ ۰ 

وفى هذا القول الكتر من التجاوز > فقد ذكر الياحث استخراجات ثم 
مثل بمثل واحد فقال تفضيل حركات القلوب على حركات الجوارح ؛ ودون آن 
بين » وشيخ الطرق الصوفية يقول لنا ( ان من آحم ما ينبغى أن يفهم عليه 
الدین آنه فی جوهره آخلاق بین العبد وړبه » وبینه وبين نغسه › وينه وبين 
آسرته » ثم بینه وبين آفراد مجتمعه )(۳۱') ۰ 

ثم يذكر تعريفا للتصوف للامام الشعرانى وهو آن التصوف ر( هو علم 
انقدح فى قلوب الأولياء حين استنارت بالعمل بالكتاب والسنة والتصوف 
انما هو زبدة عمل العبد بأحكام الشريعة ٠ )۳٠()‏ 

والطوسى وقد قسم آولى العلم القاثمين بالقسط والدين هم ورثة الآنبياء 
الى أصغاف ثلاثة : أصحاب الحديث › والفقهاء ب اة > وقسم العلوم 
تبعا لذلك وان جاء فی هذا پتقسیم اعتباری ٣لا‏ آن ما پهمنا هنا جر قوله 
(٠‏ ثم ان طبقات الصوفية أيضا اتفقوا مع الفقهاء وأصحاب الحديث فى معتقداتهم 
وقبلوا علومهم ولم يخالفوعم فى معانيهم ورسومهم › اذا كان ذلك مجانا 


7 0 على دب : المرجم السابق »> ص‎ )٠۳١( 

ء٠‎ ١١ ى‎ ٠١ التفتازانى : المرجع السابق »> ص‎ )٠١١( 

(۱۳۲) المرجع السابق : ص ۲۰١‏ تقلا عن الشعرانی » الطبقات الکیری ٠۳٤۳‏ ه » 
چ ٣ص ٤‏ ۰ 


- ۲ 

للبدع واتياع الهوى » ومنوطا بالاسوة والاقتداء > وشاركوهم بالقبوا, 
والموافقة فى جميع عاومهم ٠‏ 

وليس من مذهبهم النزول على الرخص وطلب التأويلات والميل الىالغرفه 
والسعات وركوب الشبهات > لان ذلك تياون بالدين وتخلف عن الاحتياطب. 
وانما مدذهبهم التمسك بالأولى والأتم فى آمر الدين )(""') ٠‏ 

ولا آطيل فى هذه النقطة لانها قد تخرجنى عن موضوعى ولكن بلاحظ 
أڼ الشاهد الوحيد الذى قد بوحى بآن لمفكر نا استخراجات تمس بجوهر 
العقيدة الاسلامية هو كتابه ( الحج العقللى اذا ضاق القض. اء عن الحجي 
الشرعى ) ٠‏ 

وهذا الكتاب ليس بين آيدينا مع ذلك » ولا نستطيع من العنوان .حدم 
أن نلزمه آو نتسب اليه مثل هذا الاتهام دون وجود متن الكتاب » هذا مم 
ملحوظة أن عتا الكتاب كما أشرت يعتبر من مصنفاته الآولى » وكنبه اللاحقة. 
لا قشی اليا بشىء من هذا ٠‏ 

ومن الكلمات التى قد يرى البعض فيها ( اذا آساء الفهم ) ما قد, 
يوحى بالقول بالاتحاد عند مفكر نا قوله للانسبان انه متى جقق الطريق أد. مج 
ممن ( اذا حم ملك » واذا تمنى آدرك » واذا رنا لحظ »> واذا وجد حعظ ء 
واذا تحرك حن.» واذا سكن اطمان ٠‏ واذا اقترح نال › واذا سل آنال ,. 
ربوبيته غلبت على البشرية ٠‏ وبشريته بادت فى الربوبية ذلك فقضل اللہ 
يؤتيه من يشساء ٠‏ واله ذو الفضل العظيم ٠ ° › ٠١١()‏ 


)١۴١(‏ أبو السراج الطوسى : اللمع + حققه وقدم له وخرج آحأديثه » عبد الحليم محموده 
طه عبد الباقی سرور » ص ۲۸ ۰ 

)١۴١(‏ الاشارات الالهية : ج ١‏ ص 11 ب ٣۹۷‏ ء 

)٠۴٥(‏ سورة المديد : آية ۲١‏ ء 


1 


واذا کان لفت انتباهنا قوله ( ربوبیته غلبت عل بشریته » وېشريته 
بادت فى الربوبية ) فيجب أن نلاحظ قوله ( فضل الله يؤتيه من يشاء ) 
كذلك ما يصرح به قبل حذه الفقرة فى أن هذا العطاء » لا يؤل له ( الا من 
ارقضاه الله من عپاده » وجعله علما فی بلاده ) ۰ 


والآأقرب الى فكر التوحيدى هو القول بأن ذلك اتحاد ارادات لت ركيزه 
على عبودية الانسان لله »> وهمى لا تفهم الا رمزيا وذلك فقضلا عن تأكيد 
التوحيدى الدائم على فكرة التوحيد ء وقصله بين المبد والمحبود واشاراثه 
المتكررة الى الانسان بما أسماه لزوم العبد حدمرا٣)‏ ٠ء‏ 


ثم ان قوله هذا یجب أن یفسر کرمز صوفی وهو هنا مباشر وواضح. 
فقوله ربوبیته غلبت على بشريته ٠‏ يعنى خضوعه للارادة الالهية › وتحليه 
بالصفات والآخلاق التى تقربه من الله » كما فعل الغزالى مثلا عندما شرح 
أسسماء الله الجسنى ثم تحدث عن حظ العبد من كل اسم له حظ فيه 
جالاجتهاد والتوفیق ۰ ویؤکد قوله : وبشریته بادت فی ربوبیته ی نوازع 
#لشر .والرغبات التى قد تحجب الصفاء النفسى والترقى الأخلاتى قد بادت 
فى هذه الطاعة ومرافقة الارادة ٠‏ 

جل ويفسر ذلك ما جاء فى الحديث القدسى عن رب العزة .آنه قال ± 
( ما تقرب الى العبد بمشل آداء فرائضی وانه لیتقترب الى بالنوافل حتی آحبه 
فاذا آجببته کنت رجله التی یمشی بها ویده التی بطش بها » ولسانه . 
الذى يبطق به » وقلبه الذى يعقل به » ان سالنى أعطيته وان دعاني 
#جبته )(۱۳۷) * 

)۲۳١(‏ الاشارلت الالهية : ج ۱ ص ۲۹۱ ء 


۲۴۷) رواه بن السنى : الاتحافات السنية بالأحادیث القدسية + ط ۱۲۷۰١ ١‏ س 
2 »> ل محمد علي ميحج * 


- ۷1 


واذن لا يمكن آن يقول التوحیدیى ( بالاتحاد ) وهو الذى يقول ( کل 
ما دونه ناقص » ولیس للناقص أن يحيط بما ليس بناقض لا بالشؤة التى 
هى فى ول المراتب » ولا بالفعل الذى فى آخر المدآهب ٠ )٣١()‏ 


فالادعاء عليه بالقول بوحدة الوجود أو الاتحاد هو فى الحقيقة أمر 
مناق للموضوعية » وهو اذ يقول متحدثا عن المولى سبحانه ( له کل شىء > 
وبه کل شیء » والیه کل شیء » وفیه کل شیء » وعلیه کل شیء ) ۰ اقول 
آنه يفسر قوله بما يدحض أى شبهة قد تنشضاأ عن سوء فهم لكلامه » فيخبر نا 
آن مقصده » بانه له کل شیء لأنه يملك کل شىء » وبه کل شیء › لآنه هو 
#لذی مده » وکل شیء اليه لآنه غایته » وکل شء قیه لآنه مبدته وکل شیء 
عليه لأنه حاملەر۳۹) ۰ 

وخلاصة ما يقال فى ذلك اذن : اننا قد نجد اتحاد ارادات لا اتحاد 
خوات » واحساسا بالافتخار لنسبته لولاه فكما بقول ( لآنا اذا أحسسنا 
فسبتنا من عبوديتنا لك » بدت علامة الحخشوع والحضوع › واذا آحسسنا 
خسبتنا من ربوبيتك لنا بدت فينا آنوار العزة والجبروت ٠ )٠()‏ بل هو 
بعد ذلك يقول مناجيا المولى عز وجل : ر ذللنا لطاعتك فى موافقتك على 
«رادتك )را؟١)‏ ۰ ۰ 

فهو اذن التوكل والاستسلام » رغبة فى تحقيق درجة من القرب بحيث 
يون كل ما عليه العبند موافقا للارادة الالهية » وبذلك بتحقق الاتفاق بين 


(۱۸) الاشارات الالهية : ج ۱ ص ۲۴۹ ٠‏ 
(۱۴۹) الاشارات الالهية : ج ۱ ص۲۹۰٠ ٠‏ 
)۱٤١(‏ الاشارات الالهية : ج ۲ ص ٠ ٤٤4‏ 
)٤1(‏ الاشارات الالهية : ج ۲ ص ١ا ٠‏ 


۴ 


- ۷۳ 


بعد ذلك قائلا ر( أمالك أن تميز مالك مما عايك )٤١()‏ ۰ 


ثم انه يعلن رغبته فى التوجه الكامل نحو طلب الآخرة والتسايم المطلق 
لله سسبحانه الى درجة الذوبان الروحى بمعنى الغيبة عن نفسه باانظر الى 
الله » بل كما قال حتى لا يشغله العشق لأنه مشغول بالمعشوق ٠‏ ( قها نحن 


قد سجدنا لك عابدين » وآشرنا اليك بقلو بنا مؤمنين )(1) ٠‏ 


» 


*. £١ الاشارات الالهية : ج ۲ ص‎ )١٤۲( 
* ٤١ الاشارات الالهية : ج ۲ ص‎ )١٤١( 


۱٦1 


الحققة الإلهية واختلاف الديانات : 


يؤكد التوحيدى على ان اله معروف لدى جميع الأمم ء وليست معرفة 
اله قاصرة على أمة دون ساثر الأمم » وفى ذلك يقول : 

( فيا ولى النعم » ويا محرك الهمم › ويا واهب القسم ٠‏ ويا مذكورا 
پالكرم » ويا معروفا عند جميع الآمم » ويا موجودا على بعد وموجودا على 
أمم » ويا مناجى بصنوف الكلم › ويا معبودا على القدم » ويا منشقا من 
العدم » ويا جاعلا من ششت كالعلم » ويا من ( علم بالقلم » علم الانسان 
ما لم يعلم )(ا » ") ۰ 

ويناقش التوحيدى مسالة غاية فى الأهمية فى موضوع الآلوهية 
والمعرفة أيضا » وهى مسآلة اختلاف الأآديان والذاهب › وان كانت هذه 
المسالة من زاوية ما تمس نظرية المعرفة بوجه عام »> ولكنها هنا فى الأساس 
قور رل اة رة اجن اه الى الف رصل :اله 
والاستدلال عليه تعالى » ودلالة الاختلاف فى هذه الطرق > وأسبابه ٠‏ 


الاختلاف الى حد التجريح والتكفير »ء واباحة الدم والمال » وفى جواب 
التوحيدى ما يفيد ان هذا نتيجة لمقدمات آخرى أو لأصول أكبر › فاذا كانت 
الدبانات قد اختلفت وهى الأول » فكيف لا تختلفى المذاهب وهى الفروع ٤‏ 
فاذا قيل ان الأديان اختلفت بالأنبياء » والأنبياء معتمدون على الوحى › 


- ٠١ ١ل الاشارات الالهية : ى ١إ ص‎ )١( 
٠ › ٤ سررة العلق : آية‎ )۲( 


۷ 


ريكون الجواب بأن العقول تتدرج وتختلف حسب الفطرة والكمال والنقص > 
خالمذاهب ننيجة ااراء » والآراء ثمرات العقول ٠.‏ وعنده إن هذا الاختلافق 
طبيعى فى الانسان لأسباب التكوين العقلى والبيئى(") »› والاختلاف آساس 
خي بنية المجتمع وبين المجتمعات الانسانية » لأن الناس على فطر كيرة » 
-وعادات حسنة وقبيحة » ومناشىء محمودة ومذمومة » وملاحظات قريبة 
-وبعيدة(؟) ٠‏ ومن هنا كانت ضرورة الاختلاف فيما يختار ويتجنب › وبالتال 
لا يجوز فى الحكمة آن يقع الاتفاق قيما جرى بجرى المذاهب والأديان )(*) ٠‏ 
ولم يحدث اتفاق لاختلاف المزاج والطباع › وميل التفس حتى لم يتفق 
على تفضيل أمة على أمة » ولا بلد على بلد › ويكفى آن يؤدى اختلاف 
الطباع الى اللجاج فى القول والتعصب والهوى › والى ما يودى اليه ذلك كلهء 
و كما نرى فهو بعد ذكر دور الفطرة واختلاف العقول عاد ليرجع السب الى 
الطبيعة الائنسانية وبحيله الى اتباع هوى النفس وموافقة المزاج » وريما ذلك 
إيضا ليژكد مسئولية اختلاف الآصول أو تعدد الحقيقة الدينية بتعدد 
الأديان » وليو كد المسستولية فى الاختيار فهو قد جعل الهوى والتعصب هر 
الغالب لا المنطق أو المنهج عند اتباع مذهب ٠‏ ومن ذلك ما أخذه على علم الكلام 
والمتكلمين » ولذلك فغى نفس الليلة ( الأربعون ) يعرض روايات تدل على 
ما فی علم الكلام من جدل ومراء ٠‏ ويقول ( ولصلحة عامة نهى عن المراء والجدل 
خی الدین على عادة المتكامين ء الذين يزعمون آنهم ينصرون الدين وهم غاية 
۴لعداء للاسلام والمسلمين وأبعد الناس من الطمأنينة واليقين )() ٠‏ 


(۴) الامعاع والمؤانسة : ج ٣‏ ص 1۸1 ٠‏ 
)٤(‏ الامتاع والمڑانسة : ب ۳ ص 1۸۷ ٠‏ 
(ه) الامتاع والمؤانسة : ج ٣‏ ص 1۸4۷ ° 
الإمتاع والماتسة : ج ٣‏ ص 1۸۸ - 14 ٠‏ 


- ۸ 


دايه فى تكافؤ الآدلة : 

تناول التوحيدى القول بتكاف الأدلة بالناقشة العميقة والجادة » وقد 
عرض لرأى السجستانى الذى رفض الفكرة » اذ يرى أن المتكلمين يرفضون. 
الاعتقاد بالتقليد اذ لا بد من دليل » ثم يرجعون الى القول بأن الأدلة 
متكافنةر) ۰ 

ومعنى القول ( بتكافؤ الآدلة ) : 

انه لا يمكن نصر مذحب على مذهب › ولا تغليب مقالة على مقالة م 
وحثى يلوح الحق من الباطل ظاهرا معينا لا اشكال فيه » بل دلائل كل مقالة 
فهى متكافئة لدلائل سائر المقالات ٠‏ وقالوا : كل ما ثبت بالجدل فانه بالجدل 
ينقض )(') - 

وقد قسم ابن حزم القائلين بتكاف الآدلة آقساما ثلاثة : فمنهم من 
قال بذلك جملة فلم يحقق البارى ولم يبطله ء وكذلك فعاوا فى النبوة › 
. وجميع الأديان ولكنهم آمنوا بأن الحق فى أحد هذه المذاحب › ولكن لا شىء 
يدل عليه ویبینه ویمیزه ۰ 

والطائفة الثانية : قالت بنفس الفكرة باستشناء أنهم أثبتوا الخالق , 
وقطعت بآنه حق خالق لكل ما دونه بيقن لا شك فيه ۰ 

الطائفة الثالثة : قالت بتكاف الآدلة أيضا ولكتها أثبتت الحتق وان 
التبوة حق أيضا » وآن محمدا رسول الله ( صلى الله عليه وسلم ) حق ء 


)1( الاقناع والموانىسة : ج ۳ ص ۱*١‏ ه٠‏ 
(۲) ابن حزم الظاهرى : الفصال فى الملل والآهواء والنحل تحقيق محمد ابراهيم فصر » 
وعد الرحمن عميرة ج ۵ ص ٠ ۲٠٣۳‏ 


SAV = 

ثم ان منهم من قال أن على الانسان أن يبقى على دين أهله الذى نشا 
آو ولد عليه ( لأنه هو الدين الذى تخره له فى ميدأ خلقه » ومبدا نشاته 
بیقین » وهو الذدی آثبته الله عليه فلا يحل له الحروج عما رتبه الله تعالی فيه 
وابتدآه عليه ۰ آی دین کان )() ۰ 

ولكن التوحيدى يضيف لتا أسبابا آخرى عن القائلين بهذا الرأى . 
فعندما ثل رجل من المتحيرين عن دليله عل صحة مقاله ٠‏ أجاب بان 
لا دليل » ولا.حجة » فلما قيل له : وما أحوجك لذلك ء أجاب بآن الدليل 
لا يكون الا من وجوه ثلالة : 

١‏ - أن يأتى عن طريق النبوة والآيات وهو ما لم يشاهد شيا منه 
ست عنده مقالته ۰ 

۲ واما آن یکون بالکلام والقياس وهو فى ذلك آحيانا ينتصر لرآبه 
وأحیانا ثبت رآی غيره » وقد يتنبه الى ما فى رأى الغر من الصحة وما قى 
رأيه من خطا بعد ذلك » وبالتالى فلا يصح القياس ولا الكلام دليلا ء 
اذ لا يستطيع أن يقضى على شىء بفساد لعدم كفاية الحجة ٠‏ ۰ 

۲ واما أن يكون ذلك بثبوت الأخبار عن الكتب » ولا يوجد آهل ملة 
أولی بذلك من غیرھم ومن هنا فلا ہکن تصدیقھم جمیعا »› کما لا یمکن تصدیق 
ملة دون ملةر؟) ٠‏ 

ولما سئل ( فيما يروى التوحيدى ) ( فلم تدين بديئك هذا الذى 
أنت عل شعاره وحلیته وهدیه وهیشته )(°) ۰ کانت اجابثه ر( لآن له حرمة 


(۴) ابن حزم الظاهرى : المرجع السابق » ج ٩‏ ص ٠ ٠۴٠٤‏ 
)٤(‏ الامعاع والمۇاتىسة : ج ٣‏ ص ۱۹۳ ہہ 4 2 
)٥(‏ الامتاع والؤائسة : ص ٠ 1۹٤‏ 


ے ۱۷۰ ~~ 


“ليست لغره > وذلك آنی ولدت فيه » ونشأت عليه › وتشربت حلاوته ؛ 
توآلفت عادة آهله )(1) ۰ 
ويعرض لا التوحيدى ريه فی القول بتكاف الآدنة ٠‏ 
وخلاصه موقفه هو دحض هذه الفكرة » فيقص عايتا حوارا دار 
بينه وبين أحد القائلين بتكاف الأدلة ( ابن البقال ) ونتعرف على رى التوحيدى 
من خلال هذا الحوار الذى قصه علينا فى الامتاع وحجته فى الرد على هؤلاء » 
:وقد صاغ التوحيدى الحوار بطريقة ( قلت له - فقال لى - ) ولكنى سأعرضه 
بطر يقة الحوار السقراطى - دون آى مساس بالنص فهذا من شآنه اظهار الفكرة 
«أوضح والحوار فى تسلسله الفكرى »ء مما يظهر ضا براعة التوحيدى فى 
«المحوار ء وهذا نصه : 
ك التوحيدى : لم ملت الى هذا المذحب ( تكافؤ الأدلة ) م 
کے ا البقال : لأنى وجدت الآدلة متدافعة فی آنفسھا ورآیت آصحابها 
بز ځرفو نها ويموهونها لتقبل منهم » وکانوا كآصحاب الزبوف الذين 
يغشون النقد لينفق عندهم > وتدور المغالطة بينهم ٠‏ 
التوحيدى : اما تعرف بأن الحق حق والباطل باطل ؟ 
ابن البقال : بلي » ولكن لا يتبين أحدهما من الآخر ˆ 
التوحيدى : افلانه لا يتبين لك المق من الباطل تعتقد أن احق باطل 
وأن الباطل حق ؟ 


ابن البقال : لا آجیء الى حق آعرفه بعینه فأعتقد انه باطل ولا أجیء 


٠ ° 1۹٤ الامتاع والمؤاكسة : ص‎ )١( 


۷1 د 


أيضا الى باطل آعرفه بعينه فأعتقد أنه حق › ولكن لما التبس الحق 
بالباطل والباطل باحق ٠‏ 

س التوحيدى : ان الأدلة عليهما ولهما متكافئة › وأنها موقوفة على 
حذق الحاذق فى نصرته > وضعف الضعيف فى الذب عنهر") ٠‏ فكأنك 
قد رجعت عن اعترافك باحق آنه حق ؛ وبالباطل آنه باطل ۰ 

ب ابن البقال : مأ رجعت ٠۰‏ 

ى التوحيدى : فكأنك تدعى الحق حقا جملة والباطل باطل جملة هن 
غير آن تميز بالتفصيل ٠۰‏ 

اين البقال : كذا هو ٠٠‏ 

ى التوحيدى : فما نفعك بالاعتراف باحق » وأنه متميز عن الباطل 
فى الأصل » وآنت لا تمين بينهما فى التفصيل ؟ 

ت ابن البقال : والله ما آدری ما نفعى به ' 

ت التوحيدى : فلم لا تقول : الرأى أن آقف فلا أحكم على الأدلة 
بالتكافؤ » لأن الباطل لا يقاوم الق ء والحق ل يتشبه بالباطل ٠‏ الى 
أن يفتع الله بصرى فأرى الحق حقا فى التفصيل ٠‏ والباطل باطلا على 
التخصيل » كما رآيتهما فى الجملة > وان الذى فتح بصرى على ذلك 
فى الأول هو الذى غض بصرى عنه فى الثانى ؟ 

ابن البقال : ينبغى أن آنظر فيما قلت ٠‏ 

ك التوحيدى : أنظر إن كان لك نظر ء ولا تتكلف النظر ما دام بك 


عمی آو عشا آو رمد(') ۰ 


© 


() يبدو آنه قد سقطت اجابة لابن البقال » والاغلب انها بالموافقة ( يلي - نعم ) والأغلب 
انها قد فاتت المحقق ٠‏ اذ يقول التوحيدى بعد قوله ( فى الذب عته » قلت فكاتك ) ٠‏ 
(۷) الامعاع والمۇاقسة :ج ٣‏ ص ۰ _- 1۹۱ ° 


~~ VY — 


ا 


ان تأكيد مفكرنا على التبوحيب والتبزيه كما أشرت »› وكما ظهر من 
العرض يقودنا بالتالى الى تصور لا يصدم العقل › اذ ان هذا التصور به تعالى ء 
يقتع للعقل الانسانى آفاقا أرحب لا يحتاج فيها الى التأويل ليوفق بين 
احتياجه الدينى » وبين ضميره ذى النزعة و الطايع العلمى بحكم تطور 
عصره » وآفاق قدراته التى ما تزال تتسع فى أفق الكون وعمق الزمان > 
الماض ‏ والمستقبل ٠‏ 

وقی مشسكلة الذات والصفات » ريما بدا التوحيدى وكأنه يتآرجج 
آو بتناقض آحیانا » وآحیانا أخری ينسب الى القائلین بالتعطیل كما فعل 
ذلك معه ابن حجر العسقلانى حاكيا عن ابن مالى فى كتاب الفريدة اذ قال 
عنه ( تعرض لأمور جسام من القدح فى الشريعة والقول بالتعطيل وقال 
ابن ابلوزی کان زنديقا )(') ۰ 

'ولكن التوحيدى خاجم المتكلمي عامة والمعتزلة بصفة خاصة »› ولذلك 
فان اعتباره من المعتزلة هو قول بلا سند واضح(۲) » وهو يروى عن الفرغافنى 
قوله : ( لولا أنى لا أعرف فى جميع المذاهب أقوى من مذهب المعتزلة لناديت 
على أصحابى بمخازيهم التى يشتملون عليها » ويجاهرون بها فى الأسواق 
والشوارع » بل فى المحاضر المشهورة » والمنابر الرفيعة » ولكن لهم حرمة 


۰ ۹ ص‎ ٩ اين حجر العسقلانى : لسان الميزان »> ج‎ )١( 
دار طلاس ج‎ ١١١ وآنظر ابراهيم الکيلانى »۽ رسائل آبی حیان التوحيدى »> ص‎ 
۰ ٥۷ للدراسات والترجمة والنشر » وكذلك : ابراهم الکیلا نى > أبو حيان التوحيدى ›» ص‎ 


(۲) محمد عبد الفنى الشیخ : آبو حیان التوحیدی » ج ۱ ص ۴۸۳ ٠‏ 


E 
° )"() الدعوى » وذمام النسب الى القالة » ورجاء فى الاقلاع والتوبة‎ 


ولذلك فلا يمكن أن نقول بانه من القاءٌاین بالتعطیل ۰ لانه قد رأى 
فى كل من القولين بعض المحق › نفى مثبت » أو اثبات ناف وفى الالتين قول 
عن الله ما لا نعلم ۰ 

ولا يمكن آيضا أن ينسب الى القول باثبات الصقات بلا تشبيه » فموقفه 
متمیز كما مر فى عرض آراتّه وان ظهر عليه من النظرة السريعة انه قد يخرى 
تناقضا » ولكن ذلك لتميزه وليله الى الاتحاه الصوقى حيث يجعل المحرقة 
.بالل والكلام حوله مصدرهما الأساسى حو الاإلهام ٠‏ 

أما عن آدلة وجود الله ٠‏ وطرق معرفته ٠‏ فقد عرض التوخيدى كسا 
مر ما يمكن اعتباره أكثر من دليل » فقد عرض ما هو من الأدلة الجدلية الكلامية 
وما یمکن اعتباره أیضنا دلیلا صوفیا ذوقیا وهو ما یختاره ۰ ولکنه فی نفس 
الوقت يقول بأن المخلوقات دليل على خالقها > وقد وضعها الله آمام الإنسان 
ليستدل منها على وجوؤدة تعالى() » ولكن التوخيدى انتهن الى اختيلر الدليل 
الذوقى وان لم ينكر الأدلة البرهانية الغاسغية لوقفه من القلسبةة الذى 
أشرت اليه »› ولم يرفض كذلك الأدلة الجدالية الكلامية ٠‏ 

وهذه المعرفة الذوقية لا تخضصع ر ولات العقل ولا للغة المنطق ء٠‏ 
لان لها لغتها الحاصة بها » أى لغة القلب » ومنطقها الحاص بها أيضا » خو 
منطق الشعور والوجدان )(°) ° 


(۳) مثالب الوزیرین ۲ ص ١١٤ - 1٤۳‏ ° 

)£( الاعتاع والمۆانسة : ج ١‏ ص 64“ 41 ۰ 

ر(ه) محمد عاظق العراقی : ئلا وجود أله قى الفكر الفلستكى الاسلامى ٠‏ بحت ضمن 
حراسات فلسغفية مهداة الى ددح عثمان أميل »> ص ۷٤‏ ° 


— ۷£ 

وقد نقد ابن رشد أدلة الصوفية » حيث يرى آنها ليست طرقا 
بره من الموجودات تتم بشىء يلقى فى النفس عند تجريدها من العوارض 
الشهوانية واقبال النفس بالفكر على المطلوب ° ٠‏ 

( ويحتجون لتصحيح هذا بظواهر من الشرع كثيرة مثل قوله تعاليٍ 
( واتقوا الله ويعلمكم الله )(1) » ومثل قوله تعالى ( والذين جاهدوا فينا 
لنهدينهم سبلنا )(۷ » ^) ٠‏ 

ويحتج ابن رشد فى نقده لهذا الطريق الصوفى » بن القرآن الكريم 
قد دعا الى النظر والاعتبار » ثم ان هذه الطريقة ليست عامة بين الناس ء 
وان اماتة الشهوات شرط للنظر كما ان الصحة شرط للتعلم أيضا » ولكنها 
ليست مقيدة له » والشرع وان كان دعا الى العمل » فليس لانه كاف بنفسه 
ولکن لانه مفید(ا) ۰ ۰ 

وقد آخطاً ابن رشد فی اعتقادی لأكثر من سيب : 

الآول : ان الصوفية وان كانوا قد أخذوا بالطريق آو الدليل الذوقي 
أو الكشف قهم لم يقتصروا على هذا الدلیل وان اعتبروه آقوی وأفضل »> 
وقرق کبار بین ن يجعلوا الدليل الذوقى آقوى الآدلة وأصحها » وس آن 


وقتصروا عليه ویرقضوا غره ٠٠١‏ لذلك فاحتجاج ابن رشد علیهم يدعو 


٠ ۲۸۲ سورة البقرة : آية‎ )١( 

J ٠ ٩4 سورة العتكبوت : آية‎ )۷( 

(۸) ابن رشد ‏ الكشف عن متاهج الأدلة ‏ دار العلم للملايين تسخة مصورة » الطيعه. 
الثانية » المكتبة المحمدية » سنة ۱١۹۲١‏ م » ص ¥ ٠‏ 

() ابن رشد : المرجع السابق » ص ٦۴‏ »> وآنظر : محمد عاطف العراقى : النزعة 
العقلية فى فلسفة بن رشد » ص ا١لال‏ * 


„ ۷0 

القرآن الى النظر فى غير محلها-لأنهم لم يرفضوا التظر واعتبار التوحيدى, 
نفسه مثلا على ذلك كما سبق أن مر » وكذلك أشهر من مثل هذا الاتجاه 
وأول من قصده این رشد › وأعنی به الغزالى ٠‏ 

وقد عرض الغزالى أدلة وجود الله وبين آنه لا يمكن الاحاطة بحقيقة۔ 
ذاته » وبين آن هناك ثلاثة مناهج ترجع معرفة الحلى بالحالق اليها ٠ )"٠(‏ 

الا : معرقة بسلب أمور عنه ٠‏ 

أولا : اذا نظر الحاق الى العالم وما يحكمه من ثظام ء قاستدلوا بذلك 
على ضرورة وجود مدير لا يشسبه العالم ‏ ولا العالم يشبهه » هو الله » فهذه. 
( معرفة فعله لا معرفة ذاته )١()‏ * 

انيا : ولكن الخالق الذى بصدر عنه العالم بكل ما فيه من نظام لايد 
أن بكون حيا عالما قديرا ۰ ذف فهذا علم بالأوصاف » ولكن لا بالمحقيقة بل. 
( بنوع من المقايسة ) ٠‏ 

الا : آن يستدل على آن هذا الحالق يستحيل عليه الحدوث والعرضية. 
والجسمية ( الى غير ذلك مما يستحيل عليه » وهذا علم يساب آمور عنه. 
وليس علما بحقيقة الذات ) ٠‏ 


هذه هى المناهج الثلاثة » وقد يختلف الناس فى قدر ومستوى, 


٠ رسالة مخطوطة فى مكتية جامعة ليدن‎ ٠ الغزالى : رسالة فى بيان معرفة الل‎ )٠٠( 
هولندة ۰ نشرها قى مجلة منبر الاسلام » الدكتور محمود حمدى زقزوق _ ملحقة بكتاب الاقتصاد.‎ 
ا‎ ٠ ۲۲١ ۲۲۱ في الاعتقاد » مکتبة الجندی »۰ ص‎ 

٠ ٣٣٣ الغزالى : المرجع السابق ۰ ص‎ )١١( 


۷1 

الكشف والعلم » ولكن لا يخرجون عن الاحساس بأن العالم يحتاج ٠‏ الى 
خاعل » ولكن العارف يمعن ويعأمل فيصل الي حقيقة » وهى أن معرفة 
كنه الذات مستحيلة ٠‏ عندئذد يكون قد وصللى لنهاية الطريق ٠‏ العجز عن 
درك الادراك ادراك ( فانه مهما عرف الانسان أن العجز عن ادراك كنه جلاله 
ضرورى فقد أدرك ما هو منتهى كماله فانه غاية كمال الانسان )(") ٠‏ 

وهنا اذا قال العالم : لا آعرفه صدق » واذا قال أعرفه صدق » قاذا 
آتيت بخط منظوم وعرضته على شخص قال أعرف ان هذا قادر عالم لن 
الكتابة لا تتم الا بهذه الصفات فهر صادق ولكنه يقول وانى وان عرفت هذا 
خلست أعرف فاذا نظر العارف الى خصوص الذات واتجه قلبه نحوها تشتد 
عليه الدهشة والعجز فيقول لا أعرف وهذنه حالته الأولى ( وان نظر فى 
أفعاله من حيت هى آفعال فلا يرى فى الجمادات ولا الأشياء الا من حيث انها 
آفعاله قيقول آعرفه )(۳") ۰ 

ارف اذن حالتان الآولى يحصل فيها القبض ء والثانية يحصل له 
فيها المسط فالمعرفة بكنهه مستحيلة » ولذلك قال النبى ( صل الله عليه 
وسلم ) ( تفکروا فی خلق الله ولا تفکروا فی ذاته )٠٤()‏ ۰ وهکذا یختار 
الغزالى الطريق الصوفى لكنه يقر بالطريق البرهانى » والتوحيدى كذلك 
يفعل ويقول ( ونسكت للعجز عن وصفك )(°') ° 

انيا : 

وكذلك یجاب ابن رن الوا فى نقده للصوفية اذ يؤكد 


٠ الغزالى : المرجع السابق » ص ۲۶؟‎ )١١( 
٠ ۲۲۴ الغزالى : المرجم السابق » ص‎ )١١( 
٠ ۲۲۴١ الغزالى : المرجع السابق » ص‎ )١١( 
٠ ٠٥٤ ص‎ ١ الاشارات الالهية : ج‎ )١٥( 


E 
ؤلترستيس عدم امكان اقامة أدلة برهانية فى قوله ر ان الوعى الدينى‎ 
انما يكمن فى نطاق يظل على الدوام فيما وراء سائر أدلة الاثبات‎ ٠ الحالص‎ 
تلك نتيجة ضرورية تترتب على الطابع ( المغاير تماما ) له‎ ٠ وأدلة النفى‎ 
٠)٦() بالقياس الى العالم » والطابع ر المخاير تماما ) للعالم بالقیاس الى الله‎ 
وعند ستیس أن أدلة وجود الل عنذ الفلاسفة وعلماء اللاموت انما‎ 
٠ تقوم فيما يظنون من الانتقال المنطقى من النظام الطبيعى الى النظام الالهى‎ 
هذا الدليل أيا كانت صبغته انما هو ينطلق من العمالم الطبيعى أو من‎ 
وحو ما لا يمكن اذ أن المقدمة‎ ٠ واقعه فيه الى نتيجة تتعلق بالحقيقة الالهية‎ 
مستمدة من العسالم الطبيعى » فى حين ان النتيجة موجودة فى العسالم‎ 
ودليل كهذا لا يكون صحيحا ( وبيت القصيد هنا ان أية علة‎ » )١١(ىهلالا‎ 
ماقلة للعالم المادى » يتم الوصول اليها عن طريق مثل هذا الاستدلال لن‎ 
والمهم أن أية‎ ٠ تكون الا كاثنا طبيعيا آخر » أعنى جزءا من النظام الطبيعى‎ 
علة آولى من هذا القبيل لن تون الا كائنا طبيعيا آخر »› أعنى جزء! من‎ 
والمهم أن أية علة أولن من هنذا القبيل لن تكون هى الله ء‎ ٠ النظام الطبيمى‎ 
٠ 4 . ) وانما ستكون - على اخسن الفروض - مجرد ( صاتع‎ 
وهو يذهب ال انهه كما لاء يمكن الاستدلال على الله من العالم الطبيعى‎ 
فكذلك لا. يكن البزّهغة على 'عدم وجود الله بنفس الطريق » كأن يستدل من‎ 
.- + الشر فى العالم عل اتكار 'وجود اله‎ 


وینتهی ستيس تقريبا الى اقرار الطريق الصوفى › فهو يقر أن الله 


› ولترستيس : الزمان والأزل > مقال قی قلسغة الدين » ترجمة زكريا ابراهيم‎ )۱١( 
1 : ۰ ۲۸۹ ص‎ 
۰ ۳۹۱ ۸۹ ولترسيتس : المرجع السابق > ص‎ )۱۷( 
° TY 4Y ولترسيتس : المرجع السابق » س‎ )۱۸( 


= VA. = 


باطن فى كل الموجودات ۽ كما هو ماثل فى اللحظة الأزلية الماتاة في كل 
انسان بوعی کانت أو غير وعى وعللى اختلاف من حيث العمق شبدة وشضىىفا 4 
ويعبر عن ذلك يان الله موجود ( فى القلب ) ثم يقول ( ففى قلب الانسان, 
اذن ‏ انما يكمن ذلك الشاهد الذى ينطق باسم الله »> ويبرهن عل 
وجوده › لا فی آى ظرف خارجى من ظروف النظام الطبيعي )(") ٠‏ بل 
عنده أن كل قضية دينية هى وليدة الحس(") ٠‏ ۰ 

ویرد ستیس على من يرى أن فى ذلك لامعقولية جوهرية أنه تق 
طبيعي جدا » ولكن من السهل بيان الحطأً فيه » وهو بعد ذلك يفرق بين 
اليرة الدينية والخبرة الجمالية » فالمقائق الجمالية لا پمكن ادراكها الا عن 
طريق الحدوس الجمالية » وذلك لأآن البحث عن دليل على الله ء هو كالبحث 
عن دليل عل وجود الجمال » وهو عبث اذ أن الواقع اما أن ندرك الجمال 
ادړاکا میاښړ ١‏ آو لا ندركه » وكذلك الحقيقة الالهية(1") » وهو .يوضع انه 
جتى, الناقد انما يوچه فقط ».ثم انه لا. يضع, القواعد لفنان » بل اغنان 
پبډع حبسا » ثم ياتى إلناقد ليستخرج القوإعد ٠‏ 

قالبرهان اللاهوتى -كالاستدلال فى مجال النقد إلفنى ء..وعمنوما 
فليست ( مهنة, البرهان سوى. اظهارنا جلى مدى صحة تاويل اميس » آو 
مسى! اتساق القضايا. بغضها .مع . البغض .الآخر ٠‏ -واذن .فان وظيغة البقل 
هى ادخال النظام والاتساق على (١‏ النسق اطمباعى ) لا خلقه أو 


اسبتجداثه )") ۰ 


(۱۹)/ ولترستپیس : المرجع السابق » ص ٠ ۴٩٤‏ 
(۲۰) ولترستیس : المرجع السابق » ص ٠ ٠٣۵‏ 
(۲۱) ولترستیس : المرجع السابق » ص ۴۰۰ ا٢٣ ٠‏ 
(۲۲) ولترستيس : المرجع السابق + ص ۳ 


۱۷۹ 


ویہضی ستیس فی توضیع رأيه › وما يهمنا هتا هو ما خلص اليه من 
تفنيد البرهان الفلسفى كدليل على وجود الله وانتهاؤه الى الحدس الصوفى ٠‏ 

تالا : 

وجانب ابن رشد الصواب أيضا اذ اعتير أن الدليل الصوقى خاص . 
وقهم ذلك بمعنى آنه حتم مجدد فى أشخاص _قليلة » وآن الدليل البرٍهانى 
عام .ین التاس ۰ 


والواقع غير هذا ٠‏ فالدليل الصوفى ليس حكرا » لآن الطريق مفتوج 
أمام من آراد » والسعى اليه ممكن لمن شاء ومن ملك الارادة » واذا كان 
القرآن قد آمر بالنظر والاعتيار فقد آمر بالعمل » وأهم الأشياء مع التظر 
أيضا بل ما يقصده هو النمو الروحى › بجانب٠النمو‏ العقلى ومعا ٠.‏ والصوفق 
لا يتجاهل النظر كما مر » ولكنه يعمقه » وكما وضع ستيس أيضا ٠‏ فان الله 
ماثل فى اللحظة الراهنة ف كل انسان ٠‏ 

ومن جهة ثائية فليس الدليل البرهانى عاما بين «التاس والا ها المد 
أحد من الناس ».اذ الموقف حتى من هذا البرهان هو موقف شخصى وهو 
ما يينه ولتر ستيس بحق قي حديثه عن الخبرة الجمالية عندما اعتبر ميمة 
النإقد الفنى هى التوجيه ر( ولبكن ,لابد لك قي .خإتبة المطاف من أن .قري 
الجمال بنفىسك » بمعنى آنه لابد لك من آن تدرکه اڊراکا . حدسیا )("") .۰ 
ى .أن بيض الناس يقي هذا الطريق وبعضها يرفضه فاين عمومية الدليلى 


وشبوعه .ج التإسي اذن .؟؟ 


ومن هنا فموقف 'التوحیدی فی اختیاره للطریق ١الذدقی‏ مح ؛اقزاره 


کس E.‏ 
(۲۳) ولترستیس : الرجم السابق ۰ ص ٠ ۳٣۱‏ 


- ۸° 


بالطرق البرهانية والجندلية » هو أفضلل الطرق لأنه يجمح بين النظر 
«والاعتبار » وبين الذوق والحدس ٠‏ مما يعنى سعى الأنسان فى الطريقن 
العقلل والقلبى أو الوجدانى طلبا لله ورقيا بنفسه فى أهم ما منحه الله ٠‏ 

وقد جاء فى سياق العرض مناقشة شبهة القول بالاتحاد ووحدة 
'الوجود ٠‏ ولكن أضيف أن التوحيدى وقد انتهى الى التصوف .فى 
«٠‏ الاشارات ) وما جاء فيه من مناجاة صوفية ينفى عنه كل ما. يمكن آن 
يلصق به وهو الذی یقول ( حرام على قلب استتار بنور الله أن پفکر فى غير 
لعظمة الله ٠‏ 

حرام على لسان تعود ذكر الله أن يذكر غير الله ! 

حرام عل نفس طهرت من ادناس الدني ا لله آن تدنس بشیء من 
حمخالفة اله ! 

حرام على عين نظرت الى مملكة الله آن تحدق الى غير الله ! )(") ٠‏ 

وآما موقفه من اختلاف الديائات وان الله معروف عند جمیع الآمم فانما 

يدل على انسانية فكره الدينى وشمول هذا الفكر للاتجاهات الانسانية 
لمختلفة والمخلصة فى محاولة البحث آو السعى نحو الحقيقة ٠‏ ثم يأتى موققه 
الرافض للقول بتكاف الآدلة ليؤكد تصريع التوحيدى بمعتقده » وينفى عنه 
ما آورده السیکو عن ابن الجوزى من انه آحد زنادقة' الاسلام › وهو آشدھم 
لأنه مجمج ولم یصرح(*۲) 
قالتوحيدى كان واضحا فى مواقفه الفكرية وان تخفى فان ذلك قد يكون 
لعوامل سياسية » واما ما قد يبدو تناقضا أو قلقا فانما هو فى مرحلة 
التساؤل » ولكنه فى ايمانه فى مرحلته.الثانية » والمرحلة الثالثة (التصسوف) 
عوی الاییان ثابت فی معتقده ۰ 


٠ ۴۸۰ الاشارات الالهية : مج ۱ ص‎ )۲١( 
٠ ٣ ص‎ ٤ السبکكى : طبقات الشافية » ي‎ )٠١( 


البابالثالت 


الانان ق فلسفة القحيدى 


القضلالآول ‏ 
السا لعن الان ان فلسئة الوحيدى 
مدخل الى السؤال عن الائسبان فى فلسفة التوحيدى 
التناۆل حۈق البعد الفسنى للانسان 
التساول حول البْعد الأخلاقى : 


تصور التوحيدى للانساڻ وزسالنه" 


~~ A٤ 


مدخل الى السؤال عن الانسان 
فى فلسفة التوحيدى 


من أوضح اللامح فى فكر التوحيدى اثارته للمسائل الفلسفية ء 
وذلك بطرح السؤال حتى فى الموضوعات المألوفة فى الحياة اليومية ›» وقاء 
وفق الدكتور زكريا ابراهيم عندما سماه ( فيلسوف التساؤل ) ٠‏ 

وقد طرح التساؤل فى معظم کتاباته » الا انه جاء مکثفا ومباشرا في 
كتاب الهوامل والشوامل » وفيه يطرح التوحيدى تساؤلاته على مسكريه 
الذى يجيب عليها ٠‏ والهوامل هو المرحلة الأولى من مراحله الفكرية » آو هو 
أكثر الكتب فى هذه المرحلة تعبيرا عن فكره وقلقه » وتسأؤلاته فى شتي 
الموضوعات الفكرية التى تشغله » حتئ أن المتصفح لهذا الكتاب . يكتشمفب 
بسهولة كيف آخذ التأمل الرجل حتى استغرق جهده وتقكره تماما » فهٍ 
فى حالة مستمرة من الاندهاش والسؤال » أو التعجب الذى يفضى ال 
السؤال عن الحكمة أو العلة » آو يفضى الى ا امكانية آخرى لوجود ار 
أو حالات آخرى آو ملاحظة دقيقة للتناقض فى السلوك البشرى › أو 
Î‏ امکانیات الانسان » او ضعفه آو اضطرابه » وأخلاقیاته بکل ما تحوی من 
ثراء وقوة وضعقف وآسئلة عن علاقة النفس بالبدن » أو السلوك الاجتماعى 
وعلاقة الأب بالابن » والعلاقة بين الرجل والمرآة »> وسيكلوجية الحروب 
والدعاية » والعلاقة بين الانسان والحيؤان والشك واليقين ٠٠١‏ الخ » ولا 
شك آن هذه المشكلات قد تناول التوحيدى معظمها فى كتاباته اللاحقة › 
وأبدی آراءه فيها » وكان من الممكن آن تأتى الكتابة عن هذه التسؤلات فى 
صدر كل موضوع لنرى تطور الموضوع نقسه عند مفكرنا » ولكن مرحلة 


- 140 
امازل حي بالاضافة الى آنها تشكل مرحلة هامة جدا في تطور التوحيدى 
الفکری › الا انھا آیضا تستحق أن نفرد لھا فصلا خاصا يضم تساوؤلاتہ 
التوحيدى حول الانسان والمجتمع وقضاياه » ويالتالى سيكون التوحيدى هنا 
موضوع دراسة بوصفه مثيرا للتساؤل حول الانسان وهمومه وقضاياه 
الأخلاقية والسياسية وو متأملا فى الفعل الانسانى متآثرا ak‏ 
وەؤثراتها ۰ فهو هنا - پحق - الرجل التى جر على التساؤل » وهذم 
التساؤلات انما تدل دلالة واضحة علي ان J‏ أحوال الانسان والمجتمع 
کانت عنده بین الآقواس » وكانت الحرة تغلب على الاطمئنان » والسؤالء 
أكثر من الجواب » وان جاء فهو على سبيل الاحتمال آو الفرض ليس الا ء 


لا على سبيل الاقتناع الفكرى > وبالتالى فيذا الفصل انما هو دراسة لالة 
التساؤل عند التوحيدى »> آو کو اي دراسة لمحالة الانسأان » وقد وضعه 
التوحيدى بين الأقواس ٠‏ 

فالتوحیدی يسال والسؤال وليد الدمشة » والدهشة ليست بعدا. 
عن الواقم بل هى صميمه لأنها تفاعل مع الواقع المى و هكذا كانت دهشة 
التوحيدى ٠‏ : : : : 

ومفكرنا ينظر للانسان فى حیاته وتصرفاته وجوانبه المختلفة > 
ويستال أحيانا عن المعنى العام والكلل ء وآفلاطون يقول ( لا يريد الفيلسوف 
أن يعرف ان كنت أظلمك فى هذا الأمر أو كنت تظلمنی » واتما رید آن 
يعرف ما هى الندال بوجه عام وما هو الظلم ء ولا E‏ یعرف ان کان 
الاك الذى يملك الذهب الكثر سعدا أو غير سعيد » وائما يريد أن يعرف 
ما مو الك بوجة عام وا. هي السسعادة والشغاء على وجة الاطلاق وير 


أساسها الأخر )را * ٠‏ 


(ا) عبد الغفار مكاوى : لم الفلسفة'؛ ص ۲۸ نتلا عن ثياية تبتوس » ص 1۷۰ * 


- ۸۹ س 

والتوحيدئ يسال عن الجزثيات لينتقل الى المعنى العام آو الكلى » ومو 
أحيانا بستغرق فى تفصيلات الياة النفسية والآخلاقية والأجتماعيّة 
للانسان ٠‏ وف طرحه' لهذه الممكلات لا يمكن أن نغقل الجائب الفلسفى 
النى يكين وراء سؤاله ٠»‏ قالسنؤال عنده - فضلا عن حسن الصتياغة 'التى 
تظهر؛ الجانب الفلشسغى للموضوع › وتظهر المشكل فى أبعاده المختلفة › 
-وتوضعح الروح الفلمنفية حتى لنستطيع أن نقول ان تساؤل التولحيندى 
وقد حاط بكل جواتب الانسان تقريبا - قد بدا 'وكأنه مشروع لوضنع 
نظَرة أو" رؤية للانسان من زواياة اللختلفة ‏ من خلال“ نظرة”فلنغية" ء 
ولا عجبٍ »> فاللاهشة منبع من متانع الفلسنفة*. ولڈلك ` يقولى اقلاطون 
( ان خصاٹص الفيلسوف هذا الشعور : وهو أنه يندسشل وليتن للفلشفة 
من منيبع غير هذا » ومن جعل ايريس ابنة لثاوماس فهو عليم حقا 
.بالآنساب )(") ° 

ويقصد ان الفلسفة ابنة للاندهاش › وشوبنهور يوضح دور الاندهاش 
«وآهميته فى الفكر الانسانى فيقول : ( لا كائن غير الانسان يندهش من 
وجوده الخاص به » وما العقلية الفلسفية الا مقدرة الانسان عل. الاندهاش 
من الآحداث المعتادة ٠٠٠١‏ وآن يتخذ موضوعا للدراسة عنتدة أعم الأمور 
٠وكذلك‏ آكثرها اعتلادا على سواء )(") ۰ 

ولذلك وجدنا الدهشة عند التوحيدى قد تأتى من قضايا معروفة 
-ومطروحة فلسفيا فى التراث الفلسفى » كمسكاة الشر وسؤاله عن السبب 
”فی ايلام الأطفال(“) ٠‏ وقد يسأل عن فعل أو سلوك يومى للائنسان العادي 


(۲) محمد ثابت الفندى : مع الفيلسوقف » ص ٠ ٤١‏ 
(۴) محمد ثابت الفثدى : المرجع السابق » ص ٠ ه١ ٥١‏ 
() الهوامل والشوامل : ص ٠ ۱١١‏ 


— \AY 
فلاح ظ التناقص فى الان وفى ستلوك الشخصية الواحدة » ثم يسال‎ 
ويلاحظ الاختلاف‎ ٠ عن قاعدة تنطوى تحتها مثل هته الظواحر التقسية‎ 

فى الساوك بين الشخضيات المختلفة . 

فمن اناس من يبذل ما فى وسسعه ليطوى ما ياتيه من أفعال ويكتم 
خعله ویکره آن بطلع آحد على شىء من أمره » ومنهم عن يفعل عكس ذلك فیذ ع 
ها یفعله » ویتشنع به » ویدل الناس عل قلیله وکثړه ۰ وهو يسال فی 
الفاضلة بين السلوكين عندما يسال عن معنى قول الرسول ( صلى الله عليه 
بوسىلم ) استعينوا على أموركم بالكتمان فان كل ذى نعمة مخسود )() ٠‏ 

والدکتور عبد الغفار مكاوى يرى ان فعل التفلسف يبدا مع الدهشة › 
بوبالتالی بکھف عن طابع الفلسفة المغاير للبرجوازية أو للطبع البرجوازى ء 
ويشرح ذلك بأن وجهة النظر البرجوازية هى ( التى تأخد البيئة المحيطة بكل 
ما فيها من أغراضن حيوية مباشرة مأخذا نهائيا جادا. بحيث تشنف الأشياء 
عن وجهها' 'الأعغمق ومعتاغا الأختر » فالأشياء لا تدهش البرجوازي › وعو 
سه عاج عن الاتدهفاش ۰ ان کل شىء عنده واخ ومالوف لا غرابه 
خی ٩(0‏ ۰ 

وبالتالی فمن الطبیعی آن يسأل بعد ذلك ر( هل هتاك شیء بدیهی ؟ 
عل عرفا ی ای ء ) آو حاولنا التساؤل عنه ؟ آبدیهی آن توجد 


أو نيصر أو لتحرك ؟ أمن الأمور البديهية أن وڵد ونعیش ونموت ؟ )(") ۰ 
والتوحيدى يسال عن ! لسبب فى خاتق العالم ؟ آكان لعلة أم غير علة؟ 


ن 


ره) الهوامل والشوامل + ص ٠ ١١١‏ 
(bY‏ عبد الغقار مکاری :لم الغفسفة »۽ ص ° 


(۷) المرچع السابق : ص ۲۹ ب ۳٣٢‏ * ا 


۸۸ - 
فاذا كان لعلة فما حى ؟ وان كان لغير علة فما حجة ذلك ؟(۸) وفى البعل 
التفسى يلاحظ - كراهية الانسان للحديث المعاد مع انه فى المالة الثانية 
لیس الا ما کان فى الحالة الآولى(") ٠‏ ومن هنا نلاحظ أن التوحيدى ( كان. 
کثبرا ما یتوقف عند ما درج الناس على اغفاله أو الانصراف عنه » وهذه (الروع 
التفتحة ) التی تدهش لکل شیء وتعساءل عن کل شیء هی التى ولدت لدی 
أبى حيان الكثير من الأسئلة الطريفة »> وهی التى حدت به الى اثارة الكثر 
من المشكلات الفلسفية الأصيلة ٠ )٠٠()‏ 
وليست هذه التساؤلات التوحيدية فى تفصيلات المياة بغريبة ء 
فبسکال سال فی خطراته مثلا فيقول ( لماذا كانت معرفتى محدودة + 
ولماذا فرضت على هذه القامة القصيرة ؟ ولماذا حدد عمرى بمائة سنة 
ولیس بالف )١۱()‏ ۰ 
والتوحيدى يسأل مثلا : لماذا يكون النحاف آكثر نجابة والسمان 
أكثر فسولة » والقصير أخبث والطويل آهوج »> فيثير مشكلة العلاقة بيب 
الجسد آو الصغات الجسدية والصفات الأخلاقية ء ولذلك جاء تساؤل 
التوحيدى موافقا للروح الفلسفية وذلك لأآن ( التجربة الفلسمفية لا بد أن ` 
تتخذ بادىء ذى بدء صورة تسارّل حاد ملؤه الدهشة والتعجب 
والاستغراب(") E‏ ما فعله مفکرنا فی مرحلته الآولی › وقد رای 


الدكتور محمد أرکون فی کتاب « الهوامل والشوامل ۾ » قعييرا عن الغزعة 


(۸) الهوامل والشوامل : ص ٠ ۲۹٤‏ 

٠ ۴١٤ المرجع السابق : ص‎ )٩( 

۰۲ زکریا ابراحیم : آبو حیان التوحیدی ۰ ص ۱۹۲ ۰ 
)١١(‏ ركريا ابراهيم : مشكلة الفلسغة » ص ٠١١۷‏ ء 
)١۲(‏ المرجع السابق : ص ٠١۷‏ . : 


- 1۸۹ ~~ 
#لانسانية فى القرن الرابع الهجرى » ووجد فيه طرحا لشكاة الانسان 
الأبدية » وان أهميته لا ترجع فقط الى الموضوعات » واكن أيضا للروح 
المخارة فيها الموضوعات اذ بيرى الدكتور أركون إن ما بطرحه التوحيدى 
هو نوع من التمرد أو التقدم الحازم ضد الانسانية الجوفاء أو كتاب الأدب 
٫والآغنياء("')‏ ۰ 

وقد وفق الدكتور أركون قى وصفه للتوحيدى بانه الانسان 
«الساخط(؟٠)‏ وباعتباره آهم نموذج للمثقف الجاد فى القرن الرابسح 
الهمجرى(*') ٠‏ 

وسوف آعرض لتساؤل التوحيدى حول المشكل الانسانى ٠‏ وهذه 
-الممسكلة فى جانبها الاستفهامى خير تمهيد للاجابة التى وصل اليها 
التوحيدى فى تلاحم بين تطوره الفكرى › وتجربته الحياتية » وقد استغرق 
-موضوع الانسان عنده الكثير من اهتمامه لاستطيح الزعم بان فکر 
التوحيدى جوهره انما يتقاسمه مشكلتان : الله > والانسان » والعلاقة 
بينهما » وهى التى تمثلها تجربته الصوفية التى انتهى اليها كما آشرت ٠‏ 

ولا عجب فى ذلك » فهو يتسسق مع منطلقه الاسلامى لأن هاتين 
لمشىكلتين هما امحور الأساسى لكلل حضارة دينية › الحالق من جهة والمخلوق 
المكلف من جهة ثانية ٠‏ 


الانسان ذلك المجهول(ا) هذه عبارة الكسيس كارل أو الانسان 


Arkoun. M. ”L'humanisme Arabe au IV-X Siecle D'apres A0 
Le kitab al Hawamil wal Sawamil .Studia-  Islamica. Vol XIV. 1961, 
P. 78 

Arkoun. op, cit, p. 79 


(£) 
Arkoun. op. Cit. p. 81. 


)10( 
)۱٩(«‏ الکسيس کكارل : الانسان ذلك المجهول ٠‏ ترجمة ؛ عادل شغيق ٠‏ 


ے ۷۹۰ - 


ذلك المعلوم » هذه معارضة للقول الأول(١٠)‏ فأيهما الصحيح أو آيهما أقرب. 
الى الواقع ؟ انه الاثنان معا ٠‏ وكذلك عو فى فكر التوحيدى ولكن ذلك ٍي, 
مرحلته الفكرية الآولى والثانية ؛ لانه فى المرحلة الثالتة أى مرحلة التصوف. 
قد انتهي الى تصور خاص » ورسم الطريق للانسان للصبود محاولا انقاذه › 
وهو يحاول انقاذ نفسه أيضا من السقوط ٠‏ والانس ان هو المعلوم لنفسه 
بالملاحظة والدراسة وكشف التناقض فيه أو رصده ٠‏ وهو المجهول مع ذلك 
بكل خبايا النفس البشرية » أحلامها وطموحها » وكل أطوار حياته » ومستقبله 
وما بنتظره بعد الموت 

وهو المجهول آيضا بالرغم من آلاف السنين من الحضارات وملايين 
المجحلدات » وبالرغم من كل هذه الحبرة ما زال فى حبرة وما زال الحوار مستمراء 
وما زال النظر فى الداخل باقيا مح كل صراع يجد » وكل حضارة ينشثها 
ويتفاعل معها وینتج انسانها أو يفرزه فکريا وشعوریا ۰ 


نعم هو المجهول بالرغم من كل هذا التراث الضخم من الانجاز البشري» 
وبالرغم من كل؛ هذا التفاعل مع الطبيعة ,والوجود » وبالرغم. من كل محأولاته 
مع نفسه قاعلا ومنفعلا » دارشا ومدروسا ء ولذلك فلا عجب آن بقول 
التوحيدى مقررا هذه القضىة قى تعبار قاطع وصریح > ( وآوسع من هد1 
الفضاء حديث الانسان ء فان الانسان قد أشكل عليه الافسان )(۸) ٠‏ 

واذا كان حديث الانسان كذلك » واذا كانت النفس الانسانية ذاته 
أبعاد تخفى وتدق فهل المعرفة بها ممكنة ؟ يلخص التوحيدى للرأى فى هنذة 
يقؤله ( وها زال “كةلك ١لا‏ لسر للنفس الانسانی ضر شاعو .چهء)(۱۹) ۰ 

(۱۷) آنظر : عإجل ,العوا - الانسان ذلك المعلوم ٠‏ 


4 ) اپلهوامل .والشبوامل : ص ۱۸۰ ۰ 
(۹) المي جع السابق : ص .۴۷ ٠‏ 


٩7١ 


والانسان بوصفه مشسكلا يجد عند مفكر تا اهتماما كيرا » وقى الانسان 
من العجب الكثشير الذى يستنفذ كل عجب » ولذلك يقول ( ولا عجب قلهذا 
الانسان من هذه النفس والعقل والطبيعة آمور تستنفذ العجب وتحر 
القلب ء بل أودع هذا الوعاء هذه الطرائف ء وعرضه لهذه الغايات » وزين 
صناهره »> وحسن باطنه وصرفه بین آمن وخوف » وعدل وحیف » وحچبه قی 
أكلر ذلك عن لم وكيف )('") ۰ 

ولكن التوحيبدى يرسم الطريق الى المعرفة ء. وهو طريق طويل وجهد 
شاق ».ولكى يعرف الانسان ما فى نفسه من أسرار يحتاج الى قجص ودراسة 
وأخلاق » بل لن ,بعرف. ذلك( الا. اذا طال فحصه ء. وزال نقصه » واشجد 
فی طلب العلم .قشجيره > واتصل. فى اقتباس الجكمة رواجه وبكوره » وكاشت 
الكلمة الحسثاء أشرف عتده من الجارية العتراء » والمعنى المقوم أحب اليه 
من المال المكوم » وعلى قدر عنايته يحظى بشرف الدارسين » ويتحلى بزينة 
المحلين )"١(¢‏ ۰ 


(۲۰) الهوامل والشوامل : ص ۲٤۲‏ ء 
)۲١(‏ الهرامل والشوامل : ص ۴۷ * 


سے ۷ 


التساؤل حول البعد النفسى ئلانسان ‏ 


فى المسالة (5۹) فى الهوامل يطالعناً سؤال التوحيدى حول العلاقات 
الانسانية » فيتكلم عن الصداقة بين الناسن » وكيف انها قد نشا ويتم 
التصافی بین شخصین لا نجد پینھما تشابها فی شیء › لا فی الشکل ولا فی 
الخلقة » ولا تجاور فى البلد » بل قد يصل الاختلاف الى حد بعيد » أى قد 
صمل الى حد التناقض فى الشكل » فهذا طويل وذاك قصير » وأيضا نجده 
فى العادات فهذا بخيل » والآخر جواد الى حد يلفت النظر ويثير.العجب > 
ومع هذا نراهما متمازجين قى انسجام وصدق ووفاء وليس بينهما الا ال مودةء 
موهذا كله ( بغير نحلة عامة ولا مقالة ضامة ولا حال جامعة » ولا طبيعة 
مضارعة )(ا) ۰ 

ونجد هذا فی کل آنواع العلاقات › آی بین الذكر والأنتی › وبين .الأئثتی 
ءوالأنثى » وبين الذكر والذكر »› والغريب كما يالاحظ مفكرنا ان التصافى 
قد يستمر شهرا وقد يطول الى آخر العمر ء ويلاحظ آنه قد پنشاً عن 
هذا التصافى أيضا عداوة » وكأآن هذا التصافى هو عينل الشحناء » بل تشتد 
«هذه العداوة فتأتى على كل شىء » وتنتقل الى الأبناء وكانها بعض الارث 
-وربما زادت بين الأبناء على ما كان بين الآباء ٠‏ ۰ 

ويسأل التوحيدى فى المسأآلة )١١(‏ عن أسباب الألفة بين الغاس ء 
موعن سيب آلفة الانسان لكان معين » أو شخصية معينة » فيشعر بالأنس 
"اليها » فيسال ما .الالف الذى يجده الانسان عند هذا الانسان أو المكان ١‏ 


٠ ٠۳۰ الهوامل : ص‎ )١( 


- ۹۲ 


ثم قول ( ولم آعرف لاستيحاشى معنى الا الألف الذى عجنب الطينة به 
وطويت انفطرة عایه » وصبغت الروح به ) . 

ويلاحظ مفكرنا آن العداوة بین ذوی القربی تشتد حتى ليذهب 
پھا خیر کئیر ٠‏ ویحصل بها هلاك وتزول په نمم > وتبعد بها نفوس ولا يفو ته 


أن يسال اذا كانت بالتالى علاقة اواد فی شكل العداوة لا ؟ آی هل 
القرب والتجاور آحد الأسباب(") ۰ 


وفى المسألة )١١(‏ يلاحظ شغخف الانسان بمعرفة ما يقال عنه حتى 
ليحن امرفة ما جری من ذکره بعد قیامه من مجلسه > بل یجن الى آن یعرف 
ما يقال فی تابينه ›» فيلمس بدا آش ج اة العلاقات الانسانية 
ويلاحظ آيضا ان من الناس من يحب آن يدعى لنفسه أشياء » وهو يفعل 
غيرها » أو لا يستطيع أن يمع نفسه من محبتها أو محبة نسبتها اليه مع 
a‏ 

ويلاحظ مفكرنا بعدا آخر فى العلاقات الانسانية » وهو الصدق 
خى الدعوة وآثره على قبول الفكرة أو الموعظة نفسها ر فاذا کان الواعظ 
ضادقا وياتى كلامه من القلب » كان تأثيره آقوى وآثره آنفذ فى الناس » 
اما لو خالف کلامه ممتقده وقلبه فانه یفقد تاثر ه حتی ولو کان الکلام راقیا » 
والواعظ حاذقا » ومن هذه الملحوظة شح تالا ا و 
المعرفة هو : كيف يكون كذلك » اذا كانت الحكىة قائمة فى تفسها مسستقأة 
خى الصحة ١‏ ثم پسسال ( وکیف صسار قعله مشسید! قول وخلافه موتا 


(۲) اثظر الهوامل : ص ٠ ١١١‏ 
(۴) الهرامل : ص ٠ ١١١‏ 


٠ ٠۰ الهوامل : ص‎ )۴( 


۹ 

لدلاله » اليست الحكمة قائمة فى نفسها مستقلة بصحتها ؟ ولهذا قيل ‏ 
الموعظة اذا خرجت من القلب وقعت فى القلب ؟ واذا کر ا 
لم تجاوز الآذان )(؛) ٠‏ . 

ويلاحظ مفكرنا أن القدرة على التحصيل العلمى تختلف من شخص, 
إلى آخر » وكذلك الرغبة والاقبال » قنجد من يقبل على العلم وطلبه » ويجد 
فى ذلك لذة وسهولة » بيتما نجد آخر يجد صعوبة ولا يقبل على العلم حتى 
ولو داوم السهر » ويسأل ما السر ؟ 

هل ذلك بسبب اجتماعى واقتصادى كالرزق أى الغنى والفقر » فالأول. 
محتاج والثانی میسور › آو کما يقول بعض الناس انها مواهب ؟ أو هى أقسام, 
طبائع مختلفة ؟ ثم ان البعض نر ولك بانها تاثيرات علوية » وآخرون 
قالوا : الله أعلم بخلقه وليس لنا الا أن ننظر ونعتبر » فاختلاف الناس فى 
القدرة أو فى الاقبال على العلم ملحوظة للتوحيدى يبحث لها عن تفسير ٠‏ 
ويعد الاجابات المختلفة » وفى ذلك ريما لاحظنا اشارة الى جواب » ولكنه كما 
هو واضح لم يقتنع بعد ؟ 

والسؤال عن القدرة على التعلم آو الاستعداد العقلل والقدرة على بذل. 
المهد » يطرح سالا آخر فى مسالة الطبع والصنعة › أو العلم والطبع > 
وذلك فى مجال التاليف الفنى » ويسوق مثاله من الشعر » حيث يجد انه 
الشاعر المطبوع ربما أخطاً فى العروض ء ولكن العروضى قد يكون ردىء 
الشعر مع علمه بالعروض » ومع انه لا يخطىء فى ذلك » وذلك يقول ( آلم قبن 
العروض على الطبع ؟ اليست هى ميزان الطبع ؟ فما بالها تخون ؟ قد راينا 
بعض من يشذوق وله طبع پخطیء ویخرج من وزن الي وزن » وما رآینا عروضيا 


٠ ۲٠۳ الهوامل : ص‎ )٤( 


_ ۱۹۵ 

له ذلك » فلم كان هذا مع هذا الفضل أنقص ممن هو أفضلل منه ؟(°) ٠‏ 

وعن العرق والبعد النفسى والأبعاد الأخرى للانسان - أيضا يناقش 
التوحيدى ويسأل » وقد ناقش فى الامتاع مشكلة العرقية وسيكلوجية 
الشعوب(ا) ٠‏ وهو فى الهوامل يطرح سالا عن الفضيلة السارية فى 
الآاجناس(") › كالعرب والروم والفرس والهند ؟ 

وفى المسالة (۸۷) يربط بين العلم والحالة التفسية » سواء فيما هو 
خاص بالفرد أو بالشعوب » فالشعوب الأرقى أو المحتحضرة غير الشعوب 
الأدنى فنجد الشخص الأكثر عقلا أكثر غما ويقل غم من كان أجهل() ٠.‏ 
وکما قول ( وهذا باب موجود فی واحد واحد ۰ ثم تجده فى الجتس 
والجنس )(") ٠‏ ثم يلاحظ ان ذلك أيضا يكون فى الرفيقين أو الصديقين ٠‏ 
ثم يسأل : هل ذلك يرجع للتكوين العضوی آو الى الدم آو الى شىء آخر ؟ 

ومن المسائل النفسية التى يقف عتدها ما بلاحظ فى الإتنسان هن 

حب الرتاسة » وكيف يظهر ذلك قى الانسان حتى انه يركب الصعب > 
بل قد يفقد حياته آحيانا من أجلها » ويترك الراحة ويطوى الأرض طلبا لها » 
فمن أين ورث هذا الحلق ء ثم ماذا تقصد الطبيعة بذلك › أو الى أى شء 
رمزت به ؟ ونلاحظ ان التوحيدى أحيانا يشر الى الطبيعة فى الهوامل 
وأحيانا آخرى الى المكون سبحانه والحكمة الحافية ٠‏ 


وفى المسألة )٤۸(‏ اعادة لصياغة السؤال فى المسالة (۲۷) وهو ان 


(ه) الهوامل : ص ۲۸۲ ۰ 
(ا) الامتاع والمژانسة : ج ١‏ ص ٩١ - ۷١‏ » الليلة السادسة 
(۷) الهوامل : ص ۲١۸‏ المسأالة ٠ )۸١(‏ 
(۸) الهوامل : ص ۲۱۰ ٠‏ 
)٩(‏ الهرامل ٩‏ صن ۲۱۰ i ٠‏ 


EE 

يعض الناس اذا سئل عن عمره نقص هدنه » والآخر اذا سئل زاد عليه 
غما سيب ذلك(") وی ا يسال عمن یکره آن يقال له پا شيخ 
تعظيما آو توقيرا » وهو قد يكون شيخا ء وشاب يتمنى ذلك » وعلة الشيخ ' 
الذى يكره ذلك معروفة ( ولكن الشان فى شاب ييخ تعظيما بفكره » 
وا 4 فح ما دوق الصيف مرج : ووجه الشيب 
Op‏ 

ومن التكوين النفسى ا انه يحب أن E‏ 
ويجد فى ذلك عزاء وسلوی » فاذا خصته البلوى غلبه المزن والهم » ولكن 
١ذا‏ شارك غيره مصابه » آو عم الناس وجد فى ذلك ما بخفف عنه ۰ ثم ینتقل 
عن المحالة النفسية الى الموقف الأخلاقى اللازم ٠‏ فيسأل عن هذا الموقف 
قخلاقیا وخصوصا. ان الانسان آحیانا يحب آو پتمنی آن یش رکه زه فی 
محنته » فالسؤال عن البعد التفسى E‏ 2 فى ذلك ؟ 

ويشأل عن شغف الانسان بالفال والطير وولوعه بذلك ء ثم كيف 
إن الشريغة نفت أحدهنما ورخصت الآخر وذلك لأن الرسول عليه الصلاة 
والسلام يقول ( لا غدوى ولا طيرة ) » وقد كان يتفاءل فكيف هذا وما 
طریقه(۱۲) ۰ ثم یسال ان کان السبب نفسيا » او هو سبب قهری »› فهل هما 
ر جاريان مرة بالهاجس والاستشارة » ومرة بالاتفاق والاضطرار )("') ٠‏ 

ومن ذلك آيضا ان الانسان أحیانا یخاف بلا مخوف » ثم هو يتجلد 
عند وقوع المصاب أو المكروه » وذلك حتى لا يعام عنه الفسولة أو قلة المكانة 


- 


)٠۰(‏ الهوامل : ص ۷۸ ۰ء 
)١١(‏ الهوامل : ص ٠ ۲٠٥١‏ 

(۱۲) الهوامل : ص ٠ ۲١١‏ 
(۱۴) الهوامل : ص ۲١۱‏ ء e‏ 


- ۹۷ = 


مع ان خوفه وقاقه » وجزعه قد یظهر فی تعره » وعلې وجهه ۰ هنا یطرح 
مفكرنا سؤالا آخر مهما » ويجيب عليه مسكويه اجابة لا تبدو مقنعة » 
وإلواقع ان هذه الملحوظة يتحدث عنها برتراند راسل وبيحللها ٠‏ وخصوصا 
فى شطرها الأول(٠)‏ » ويقول ان ( عادة إلحوف متشبثة بالبقاء - بينما قلت 
الى بحد كبير المناسييات التى تدعو الى الحوف )(*) ٠‏ 

وخلاصة تحليل راسل ان كثرا من هذه المخاوف لا يتناسب مع 
حجمها المحقيقى فى العالم المعاصر » وريما ترجع الى عوامل وراثية » فقد تكون 
ضبمن عادات آخرى قد ( انتقلت من عصر الى عصر عن طريتق أمثولة الآباء 
وتعليمهم )() ۰ 

فالمخاوف التى كان الانسان الأول يتعرض لها قبل عصور التمدن 
قد إنتقلت وراثيا كمكتسبات » فالعقل البشرى يمثل طبقات ؛ وعو يمثل 
العالم لا كما هو الآن بل كما كان » وعلى ذلك فالكابوس الذى يرى فيه 
الانسان انه سقط من عل ربما کان يرجع فى صله الى حياة سلاف 
من سكان الأشجارر"') ٠‏ 

وبلاحظ التوحيیدى فى سلوكيات الناس ما يدعو الى المدهشة فاذا 
کان سلوك الانسان. الذى بفضب من شخص بسبب تصرف ما » ساوكا 
مفهوما » فكيف نفهم غضبه اذا ما حاول أن يفتح قفلا مثلا فاذا به يجن 
وينفعلل أو يكفر ٠‏ وهذا فيما يلاحظ التوحيدى عارض فاش فى 


)۱٤(‏ برترائد راسل : آمال جديدة فى عالم متغير ترجمة عبد الكريم أحبد » القصل 
السابع عشر ۰ ص ٠ ١١١‏ 

٠ ٠١١ راسل : المرجع السابق »۰ ص‎ )٠٠( 

* ۱۷١ المرجع السابق : ص‎ )۱١( 

(۱۷) راسل : المرجع السابق »+ ص 1۷۲ ء 


- ۱۹۸ 

الناس (۸) ۰ 

ولاح ظ مفكرنا ان احساس الانسان بالآلم والمحنة أشد من 
احساسه بالنعمة » ولذلك كانت الشكوى من الشكر » وهو فى ذلك انما 
بعيد ما آكده القرآن من الطبيعة البشرية « وأما الانسان اذا ما ابتلاه 
ریه فأکرمه ونعمه فیقول ربی أکرمن » وآما اذا ما اپتلاه فقدر عليه رزقه 
فیقول ربی آهانن »("') ۰ 

ومما بلاحظ آيضا أن الوهم آو ( اليال الانسانى آقدر على رسم 
الصورة القبيحة فى نفس الانسان من قدرته على رسم الصورة الجسنة › 
قهو يستطيع أن يرسم آقبع صورة ولكنه قد لا يستطيع توهم أحسن . 
صورة('") ۰ 

والانسان فيما يلاحظ أيضا يعشق المياة مع ما فيها من الم » 
ومما يشير الدهشة عنده تعلق الانسان بالحياة مع ما فيها من حزن وكدح 
وم ما يلاقيه فيها من مصائب وحوادث › ولذلك يتساءل مفکرنا من أين 
استفاد الانسان هذا العرض(ا") ٠‏ ۰ 

وكذلك يسال عن السبب فى جزع الانسان من الموت أو الاسترسال 
اليه » وان كان الأول أكثر » والثانى آبين وآظهر » وهنا يسأل عن المعنيين: 
وذلك لآن ر الكلام فى هذه الفصول كثير الريع جم الفوائد )("") ٠‏ 


وبالتالی فهو يسال نا عن الأنسان الذى يقدم على الموت اختياراء 


(۱۸) الهوامل : ص 1۸٤‏ ۰ 

٠ ١١ ء٠١ سورة الفجر : آية‎ )۱۹( 
٠ ٣٤١ الهوامل : ص‎ )۲١( 

(ا۲) الهوامل : ص ٠ ۲٤۸‏ 

٠ ۷٣ الهوامل : ص‎ )۲۲( 


ت 


أقصد الذى ينتحر » كيف يسهل عليه ذلك مع علمه ان العدم لا حياة معه" 
«وليس فيه وجود ٠‏ وآن الأذى مهما اشتد فهو مقرون بالمحياة العزيزة ٠‏ 
(هذا وقد علم أيضا أن الموجود أشرف من المعدوم وانه لا شرف للمعدوم)("")٠‏ 

إذن فما الذى يسهل عليه اختيار العدم » أو ما الأمر الذى يتصوره ؟ 
شم يسال سؤالا مهما فى موضوع الجبر والاختيار أو مشكلة المحرية » وهو : 
هل عندئذ یکون اختیار بعقل آو هو قساد مزاج ؟ 

ولعل الجدير باللاحظة هنا عو استخدامه للموت والعدم بمعنى 
وأحد !! أو اعتباره المت عدما › أو العدم لا حياة معه وعبارته ( لم يسهل 
الموت على المعذب مع علمه ان العدم لا حياة معه ) ٠‏ مما قد يشير الى أن موقفه 
ى هذه المرحلة أقرب الى الشك والتمرد »> وهو لم يذكر شيئا عن موقف 
الدين من ذلك » ویذكر بعض آسباب الانتحار عند اخفاق يتوالى عليه 
أو فقر » أو فى حالة يصعب عليه مواجهتها » تكون فوق طاقته ٠‏ أو اذا طلب 
سنه شیء ففشل فيه آو اذا انسدت الآبواب أمام ما أراد » آو اذا عشق ولم 
يعرف كيف بعال جه » ثم يتحدث عن الحالة التفسية للمنتحر متسائلا ( وها 
إلذى ينتصب أمامه » ويستهلك حصافته » ويذهله عن روح مألوفة وتفس 
عمعشوقة وحياة عزيزة ؟ وما الذى بخلص الى وهمه من العدم حتى يسايه 


من قبضة الوجدان ويسلمه الى صرف الحدثان )(") ٠‏ 
ويسال التوحيدى : ولم کان اليتم فى الانسان بفقد الأب وى الحيوان 
a 0‏ 0 5 ‌ 0 ۰ ۰ 8 4 
سن قبل الام ٠‏ ثم هو لا يقنع بان ذلك لكفالة الأم فى عالم الحيوان لانها كذلك 
خی عالم الانسان ۰ وبالتالی یری ان ( فیه سرا غبر هذا وینظر فوقه )(*") ` 


(۲۳) الهوامل : ص 1۸۷ “ 
)۲٤(‏ الهوامل : ص .6( _ 10 * 
)٣٥۶۴‏ الهرامل : س ۲۴۷۱ ٠‏ 


٠۰ ب‎ 


ويسآل التوحيدى أيضا عن سلوكيات الانسان › ويلاحظ الاستجابات 
المختلفة عند اناس تجاه الموقف الواحد » ومع ذلك آن الانسان اذا داهمه 
i E N‏ 

فى الموقف الواحد متهم من يهرع الى الخير اذا داهمه Ê‏ »> يجد فى ذلكه 
سلوی › وبعض آخر ربما فضل الخلوة والوحدة » وهم في ذلك ەنقسمون : 
فمنهم من يصبح استعداده للتفكير والتعلم وسماع النصيحة أكبر » وتكوني 
امكاتية فوا اوم * وهم من حال تفكره فلا پستطيع آن بتدبر الآمر 
أو يسع للغير ٠‏ ویفقد الرآی حتى لو هدى ما امتدى » وهنا يسال عن 
السبب فى ذلك أيضا ؟(١")‏ ء٠‏ 

فالانسان فيما يلاحظ مفكرنا نقذ فى حفظ الصواب منه فى حفظ 
الحخطا » وآية ذلك أن الأديب آو العالم يصعب عليه تعلم سلوك العامة » 
آما الفسل فيسهل عليه محاولة تعلم الآدب ء ثم يسال عن السبب فى 
كراهية النفس للحديث المعاد مع انه ليس فيه فى الحالة الثائية الا ما كان 
فى الحالة الآولى(۷") ٤ ٠‏ 

والعلم والتعلم أيضا موضوع تساؤل عند التوحيدى ولذلك فهو يسأل ' 
( ما سب رغبة الانسان فى العلم ؟ ثم ما فائدة العلم ‏ ؟ ثم ما غائلة المجهل ؟ 
ثم ما عائدة الجهل الذى قد شمل الحاق ؟ وما سر العلم الذى قد طبع عایه 
الحلق ؟ )(۸") ٠‏ 


ويسال أيضا عن قول الناس بان العالم اطول عمرا من الجاهل › 
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ويلاحظ آن من الناس من يدعی العلم وعو يعلم انه لا علم عنده »> 
فما السبب فى ذلك وما الذى يرّدى اليه مثل هذا e‏ انه- 
قد يحمل صاحبه نحو الجدل والدعوى والكابرة والمهاترة 
۰ وعن علاقة,السالم ممه يرصسه بمدين لهذه الملاقة ففى المسسالة 
en‏ يسال عن الانسان الذى يذيع صيته بعد موته خڅ آنه عاش خاملارا") ء 
م ٠ UNG ê‏ لم عظم ندم الانسان على تفريطه فى تمظيم 
تقدير من كان يستحق ذلك وكيف فاته آخذ المىكمة مته كما يجب » وقد 
کان E E PON N EOE pel EE A‏ 
مذهبا ٩‏ )(۳۲) ۰ 
ثم ان الانسسان عدو ما جهل » ولذا يذم ما لم ينله » ولذلك أيضا 
عادى الناس ما جهلوا » هذا واقع مالوف » ولكنه عند التوحيدى موضوع 
للسؤال » ثم بعد ذلك يمير عن نفسه الطموح للمعرفة والدقة قى تحديد 
معنى اللف ظ وصواب الفكرة رآيا آخر ٠‏ اذ يرى أو يلمح الى امكانية لوقف 
أعمق وأذکی فيسال ( ولم لم بحبوه ويطلبوه ويفقهوه حتى تزول العداوة 
YT‏ الشرف » ويكمل الجبال ويحق القول بالثناء ويصدق احبر عن 
احق )(۴۳) ٠‏ 


وعن الأثر النفسى للأبب » آو محاولة استثارة الانسان عن طريق 
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دالانفعال » يذكر الآباء والأجداد ومواقفهم › آو ما يسمى الآن بالمالة المحنوية 
أو سيكولوجية الدعاية والاعلام ٠‏ يلاحظ التوحيدى إن العرب والعجم قد 
#إستخدمت ذلك قى الحروب » اذ ان الاعتزاز بمواقف الآباء والأجداد والانتساب 
اليهم » والتغتنى بذكر أيام التاريخ المجيدة › يؤدى بالانسان الى الاقدام 
دون تريث أو تفكير ليدم أكثر مما يستطيع فى الالة العادية > بل ريما 
لیلاقی حتفه دون تفکر ۰ ویبقی تساؤل مفکرنا ودهشته عن هذا الاثر الذى 
يحدثه سماع بيت من الشعر مثلا حتى ليقدم المحارب على الموت غير هياب » 
وتبقى الدهشة › ويبقى السؤال ( ما هذه الغراثب المبثوثة »› والعجائب 
المدفونة قى هذا الحلق عن هذا الحلق )ر“") ء 

وكثير من الظواهر النفسسية موضح دهشمة وتسماؤل عند التوحيدى 
ای ا ر ن کیا ا کی ان یی ن کان وو ر ان 
نعند قطع ذكره دون توقع ذلك > يقول ( ومن هذا الضرب رؤية الاتنسان 
٠بالالتفات‏ من لم يكن يظن انه يراه » وكذلك تشبيهك بعض ءن يلحقه طرفك 
.بمعهود لك » حتى اذا صرفت نحوه لم يكن ذاك » ثم انك لا تلبث حتى تصادف 
٣‏ لمھىبە به وهل هذا کله پالاتفاق ¢ - 


وعن الرؤيا يسال التوحيدى : لماذا يصح بعضهها ولا يصح 
٠البعض‏ الآخر ء لماذا لا تصح كلها أو تفسد كلها ؟ » والمراد من كلامه انها 
٠٣ا‏ آن تكون على سس يمكن اسنادها فى حالة الصحة أو الفساد اليها › 
آو وش کرو نان ا ا ی 
ما الذى يرى ما يرى فى الرؤبا » هل هى النفس أم الطبيعة أم الانسان ؟(١")ء‏ 


س 
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وقريب من هذا سؤاله عن الفراسة كملكة انسانية ٠‏ قيسأل : 
عل تصسح عند شخص دون آخر أو فی وقت دون آخر ۰ وبالتالی قالسژال 
هو : هل ترجع الفراسة لقدرة فى الشخص نفسه أو للظروفر"") ٠‏ 

وعن النفس يسأل فى المسألة )٠١١(‏ ( متى تتصل النفس بالبدن ؟ 
ومتی توجد فیه ؟ آفی حال ما یکون جنینا آم قبلها او بعدها ؟ )(۸") ۰ 

وفى المسألة )٠١٤(‏ يسأل عما تذكره النفس اذا قارقت الجسسد ؟ 
وهل تذكر المعقول دون المحسوس ؟ ٠»‏ واذا كان كذلك » فكيف يكون وهى 
تنساه عند اعتلال اليدن أو بعض أعضائهرا") ٠‏ 

ومن ملاحظات التوحيدى النفسية الهامة وقوفه عند العلاقة بين التكوين 
الجسمى » والتكوين النفسى » وهو يلاحظ ان النحاف أكثر نجابة من 
السمان » والقصر أخبث من الطويل الذى هو فى الغالب أحوج('؛) » ويسأل 
عن العلاقة بين طبيعة التكوين الجسمى والاستعداد العقلى وهو يقصد بذلك 
الصفة الغالبة ر فان الثابت على وجه غير المتقاب الى وجه )(ا؟) ٠‏ 

وفى المسألة (1۸) يلاحظ ان الأعمى يجد عوضا عن فقد البصر فى 
شىء آخر » فمن العميان من هو ندى الحلق » طيب الصوت غزير العلم › 
سريع المفظ »+ كثير الباه »> طويل التمتع » قليل الهم("؛) »> فيشير بذلك 


الى ما قد يتمتع به امكفوف من خفة روح ودعابة » وقريب من ذلك ومن 
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موضوع المعرفة أيضا ما يرويه فى المسألة (۲۸) أن الروذكى وقد ولد أعمى 
سل عن فكرته عن الاون فأجاب بانه مثل الجمل ٠‏ 

ويؤكد قصد التوحيدى فى ربط سؤاله بمشكلة المعرفة ما جاء قى 
اجابة مسكويه اذ يقول ر فأما الأكمة الذى ذكرته فى المسالة » فان الفاقد 
حاسة من حواسه لا يتصور شيا من محسوساته » لأن التصور فى النفس 
عن کل محسوس انما يقع بعد الاحساس به )(؟؟) ۰ 

ويسجل التوحيدى فى ملاحظاته آيضا المحالة النفسية للانسسان فی 
أطواره المختلفة » وهذه المشضكلة مثلا يعرضها فى سؤاله ( لم كلما شاب 
البدن شب الأمل )٤٤()‏ حتى ان الانسان فى حالته هذه ريما آنكر كل شىء 
ال الأمل ء فهو الذى يصاحب .الانسان طوال حیاته » وریما قوی بتقدمه 
ن وهو اذ يدهش من هذا يسال عن هذه الحال ودلالة الرمز فيها < 
وکعادته يسال ( ما الآمل ولا ؟ وما الأمنية ثانيا ؟ وما الرجاء ثالثا ؟ )» 

ٿم يسال ان کانت هذه الحال تشتمل عل مصالح العالم ؟(°٤) ٠‏ 

وعن آثر الجالة النشسية للانسان على الجسد يلاحظ ان للخبر السار 
المغاجىء على الانسان آثرا بالغا » ربما زاد على آثر الغم حتى أنه يروى حالة 
لسيدة سمعت خبرا اصابة ابنها فظهر الانفعال عليها حتى ماتت ٠‏ والمحزن 
والعم اذا لم يكن .له نفس الأثر ( فذاك أعجب والسر فيه أغرب )(1) ٠‏ 

ومما يرصده وبلاحظه أيضا على الحياة النفسية للانسان تعبير الحالة 
النفسية للانسان على وجهه وأعضائه وان حاول أن يخفى ذلك » وهو يسآل 
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( ما السب فى قلق من تأبط سوأة » واحتضن ريبة » واستسر فاحشة ؟ 
حتی قیل - من أجل ما يبدو علی وجه وشمائله ‏ کاد المریب يقول خذونی ۰ 
وما هذا العارض ؟ ومن آین مثاره ؟ وبأی شیء زاوله ؟ )ر( ) ۰ 

ومما يظهر أيضا على الجسد انفعال الانسان بالخناء وتجاويه هع 
الموسيقى أو الايقاع » حتى انه بحرك رأسه ویمد بده » وریما قام ورقص 
وصرخ وهام(۸٤)‏ ۰ 

ومما يلاحظ أيضا أحوال الاتسان المرضية فيسال عن السبب فى 
ارش افر يني الا بجي دو ااب اه ك ن من الات : 
ولاذا يقال إن علاج الصبى الصخير آسهل من علاج من طعن فى السن ؟(1) ‹ 

وعن التكوين الفسيولوجى للانسان يسأل التوحيدى عن السبب فى 
انتصاب قامة الانسان دون الحيوان(*°) ٠‏ بل ويسأل ویندهش عن آطوار 
الانسان.» وبالتالى يسال ( لم لم يرجع الانسان بعد ما شاخ وخرف 
کھلا ؛ ٹم شابا غریرا ء ثم غلاما صبیا › ثم طفلا › كما نشا )(*) . 
فكانه يعترض على الموت أو يريد للانسان البقاء والاستمرار » كما تصور 
البعض فى فكرة العود الأبدى » والبعض الآخر فى قكرة العداسح : وعو ع 
ما فی هذا النظام من ألفة يندش ویسال عن السيب فى ان تکون آطوار 
الانسان على هذه الصورة ¢ ولذلك قول ( وعلام ندل هذا النظم ؟ وال ای 


شىء شیر هذا المحكم ()( 1 
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التساؤل حول البعد الأخلاقى 


والسلوك الانسانى فى بعده الأخلاقى قد حظى أبضا باهتمام وملاحظة 
التوحيدى .واثارة التساؤل حوله » وقد تثاول العديد من الماحوظات حولم 
السلوك الانسانى من هذه الزاوية » وسواء فى الجانب الفردى أو الجماعى : 
فاذا كان سلوك الفرد يدعو للوقوف عنده والسؤال عنه والدهشة منه ‹ 
فكذلك الساوك. أو العادات الاجتماعية التى تدور بين الأفراد ٠‏ 

ويسال مفكرنا عن منشاً العادات المختلفة فى الأمم المتباعدة وما هو 
أصاها » وكيف فزع الناس الى آوائلها وصبروا عليها » وكذلك الأمر مع 
الزي والحلية والحركة ٠‏ فالتوحيدى » وقد لاجظ الاختلاف بين الشعوب فى 
ذلك فی حدود لا یتمدوتها واقطار لا یتخطونهارا) » کان له آن یسال ایضا 
عن الأقوال الشسائعة فى الأمم كحكم الشعوب وتجاربها فهى موضع نظر 
وبحث عن الصحة والصواب فيها » فاذا قيل مشلا ( لولا الحمقى لحربت 
ادنا فزي اردق سان عن م كا ى كرح وا ار زا ن 
الحكمة السايقة » إذ كأن علته قد جاءعت متضمنة فيها » وهذا السؤال 0 
أشار الى مشكلة الشر فى العالم » أو الحكمة من وجود الشر » وذلك لأنه 
يسال عن الحكمة من وجود الحمقى فى الدنيا وما الفائدة منهم للدين أو 
الدنيا(") ٠‏ 


ومن أمغلة القدماء التى يناقشها التوحيدى ويحللها » قولهم ( الرآى 
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لاثم والهوى بقظان » ولذلك غلب الهوى الرأى )(") ٠‏ ويبدأً فى متاقشة 
هذه المقولة فيسأل : كيف ذلك مع أن الرآى من العقل » والعقل أعل 
مكانة » ويناقض أيضا قولهم ( العقل صديق مقطوع والهوى عدو 
متبوع )(۴) ۰ 

ويسآل كيف تجمع هذه الصداقة من هذا العقوق » أو هذه العداوة. 
مع تلك المتابعة ؟ ٠ ٠‏ 

من السلوك الاجتماعى الذى يلاحظه أيضا ويناقشه » ان الابن يتشرف 
دمن سلف من أب أو جلد » اذا كان له مكائة فى المجد أو الشجاعة آو 
السنياسة » ولكن ليس الأهر كذلك مح من له ابن كذلك » أى ان الشرفہ. 
يسرى من المتقدم فى المتأخر » ولكنه لا يسرى من المتأخر الى المتقدم() ٠‏ 

ولكن التوحيدى لا يدعنا نمر بهذا التساؤل حتى يفسر لنا ما وراء 
واه » وما .يحوى من دلالة » ملاحظا ما ينتج من هذه العادة من آلوان من 
الطبقية يرصد عيوبها » وأسبابها » ولذلك ففى المسألة )۸١(٠‏ مياشرة يسأل 
ساخطا ( ولم اذا كان أبو الانسان مذكورا بما آسلفنا نعته وبغيره من الدين 
والورع ‏ وجب آن پکون ولد » وولد ولده » يسحبون الذيل » ويختالون. 
في العطاف ء ويزدرون الناس »ء ويرون من أنفسهم أنهم قد خولوا الملك ء. 
ويعتقدون أن خدمتك لهم فريضة ونجاتك بهم متعلقة ؟ )() ' 

فهنا نجد رفضا لاطبقية وسخطا على هذا النمط من السلوك الاجتماعى, 
الذى يعطى لن لا فضل له تميزا لجرد الائتسصاب دون أحقية شخصية ى 
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موالا فهو لا ينكر مثلا لآل العلم فضلهم وان رفض كل تميز من النسأسية 
الانسانية » بل يرفض اليراث الطبقى ان صح التعبير أو ميراث الفضل > 
.وما ذكره من مجد السلف الذى ينتقل الى الأبناء بغير فضل لهم فيه »> وهو 
لم ينكر ذلك فى المراث المادى ء ولكنه رفضه فى الميرات الروحى والفكرى 
والسياسى والأخلاقى » وان كان التوحيدى لم ينكر أثر البيثة » ولكنه يقرر 
فى الوقت نفسه وفى المسألة (۷۸) حالات رچ کن ع ا لا ي 
عدم اللزوم الحلقى بين الحلف والسلف بصفة مطلقة » وبالتالى يفتح باب 
٠لناقشة‏ ° ويظهر من نقد التوحيدى لهذا ذا التمط من السلوك والسخر ية 
التى يوجهها لهڙلاء الوارثين للمجد الروحى مدی رفضه لهذا السلوك » وقد 
.وصفه يانه فتنة اذ و چ الفتنة والآفة ؟ وما أصلها ؟ )(") م 
و يسال عن الشواهد ويستقصيها من التاريخ يقول ( هل كان فى 
سسالفة اي وفیما می من الزمان من الأمم المعروفة هذا الفن % * 
ولأن التوجيدى يقدر العلم ويجل آهله اذا تمثلوا پالاخلاق > بل 
بويربط كما هو واضبج بين الفلىسفة مشلا والفضينة » كانت أخلاق العلماء 
تتناسب وتقدیره لاعلم من حيت الأهمية والالتفات اليها ورصدحا اذ كيف 
پستخدم العالم علمه ؟ وماذا یقدم له ومن آجله ؟ وماذا يحصل منه ؟ وقد 
لاحظ التوحيدى واقعا فسأل ( لم طلبت الدنيا بالعلم » والعلم ينهى عن 
ذلك > ولم يطلب العلم بالدنيا والعلم يأمر بذلك )(") ٠‏ أآى أن الناس 
تسعی پالعلم الى كسمب الجا والملذات فى الدنيا » ولکن قل من يضحي 
:بالدنيا أو بالمادة واشت الدنيوية من أجل العلم ٠‏ دواع ما فی ريه 
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”ھا من بعد دينى »> وهذا الاتجاه الأخلاقى يذكرنا يشوينهور الذى فرق بين 
من يعيش المفلسغة ومن يعيش منالفلسفة . وقد نجد رأيه فاجابة أحد الحكماء 
١التى‏ يذ کرها حيث يسال - لماذا وقف أهل العلم بباب أهل امال 
ولم يقف أل المال باب أهمل العلم ؛ فأجاب الحكيم : لآن الحكماء 
يعرفون قيمه المال ٠‏ ولكن أهل المال لا يعرفون قيمة العلم . وقد اختار 
اسبتيوزا ان کون رزقه من باب آخر فاختار عهنة صقل العدسات ليفرغ 
للدراسة ٠‏ والكتاية فى الفلسفة ٠‏ وريما بدا التوحيدى وكآنه ممن يعيشون 
من الفلسفة لما قاله من أن هدفه من تاليف كتبه كان طلب المثالة من الناس 
.ولعقد الرياسة بيتهم(”') »› ولكن نبقى مع ذنك دهشته لهذا واستنکاره » 
تستحق الوقوف عندها » وقد جاعت إجابة مسكويه ذات طابع عملى 
وخلاصتها آن طلب الدنيا ضرورى لفظ ما يتحلل من الجسد آو الجزء الطہيعى 
من الانسان يحتاج لما يكفيه »> ويحفظ حياته ليتغرغ للعام » فلابد له من 
ذلك › وانما الذى ينهى عنه العلم هو الزيادة لأنها تضر به صحيا ٠‏ وتخل 
بالاعتدال ء وثانيا لأنها ( تعرقنا عما عو أخص من حيث نحن ناس » أعنى 
الجزء الآخر الذى هو الفضيلة )(') ٠‏ 

ويلاحظ التوحيدى آن الثناء فى الوجه يعتبر من التزيف ويقبح بينما 
ريحمد فى الخيب » ثم يطرح اجابة مفترضة » وتلك هى :+ هل ذلك لآنه فى 
٠ا‏ لمحالة الآرلى أقرب الى الملق والخديعة ( وفى المغيب أشبه الاخلاص والتكرمة 
م لغبر ذلك )() ٠‏ 


ومما يلاحظ من السلوكيات المستقبحة آن يتصرف الشاب تصرف 
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هذا فى الآكر والآقل وكيفما كان ففيه خبىء وهو المشدد على أحدهما 
والمخفف. عن الآحر )() ٠‏ وهذه. ا متحرطة شحدت عنها ( ول ديورانت ) فى 

كتابه ( مباهج الفلسفة ) فيقول عن غيرة الرجل آنها ( كحبه أكثر عقا 
وأقل عرضا أو طولا )("") ۰ 


ولكن عن غيرة المرآة يقول ( لكن غيرتها التى تفقدها فى الشدة والعمق 
وتزيد فى السعة والعرض › فهى لا تغار فقط ممن يحب زوجها»› بل من 
أصدقاٽه . وغايو نه » وصحیفته وکتبه » ثم تسعى شيا فشسيئا الى الفصل 
ينه وبين أصدقائه )(*") ۰ 

قالتوحيدى فى تساؤلاته يلحظ أدق تفصسيلات السلوك الانسانى »> 
الآخلاقى آو النفسى » وهو يتحدث عن الغبرة » يرصد هنهم الحلة وأثرها 
الاجتماعى » وكيف أدت الى تلب الجماعات وترك الأوطان » وزوال النعم > 
ثم يسال عن الأآثر الآخلاقى وهل هى محمودة أو مذمومة ف صاحبها ؟ وهل 
هو ممدوح آم ملوم(۲") » ولکنه کعادته فی تحدید دفاهیمه بطلب تحديد 
المراد عند المجيب فيسآل عن مفهوم الحد ( ما الغيرة أولا »> وما حققتها ؟ 
- ويف آصلها وقصلها » وعلى ماذا پدل اشتقاقها )(۳") ۰ آی انه يسال عن 
«لمعنى » والحلفية النفسية والاجتماعية » ثم عن الاشتقاق اللغوى ٠‏ 


ويلاحظ التوحيدى ما قد يكون للوضم الاقتصادى من تأثر على 
السلوك الأخلاقى » ومن ذلك أن الانسان اذا ما توالت عليه الراحة ضاق 
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بها » واذا ما حالفته النعمة تبرم ٠‏ حتى انه يلجأ الي النهو والنروات . وحتى 
اذا هوی فی الشر ووقع فى الذر عض عل اصایعه ندما انه لم يمع 
النصيحة ولم يحفظ التعمة مما قد جعل السلف الالح يقول العافية ملك 
خفی لا يصبر علییا الا وی ملهم أو نبی مرسل )ر؟") ۰ 


و بحل التوحيدى هذه اخلاقا شاثیة بس اناس مع حبيم للنعمة 
والراحة وكراحيتهم للشر وما يستتبعه من بلاء(ة") ٠‏ فهنا يربط السلوك 
الأخلاقى والوضع الما أو الاجتماعى للشخصية ٠‏ ل هو بعد ذلك يعجحب 
من خط الانسان أو سقوطه » ولكته قى ملاحظاته لساوكيات الإانسان 


دقيق ٠‏ ويميل الى استقصاء الأوجه المختلفة والمحتماة لتناول الموضوع ٠‏ 


والتوحيدى بجد فى المخلوق البشرى الضعف والقوة » وهو فى نقده 


للسلوكيات والأخلاقيات الاجتماعية يسال داثما عن المكمة هن ودا > وهو 
| 
يلاحظ فى الانسان غروره » ومن ذلك آن آبناء آهل اا فیهم ا 


من له حسب آو نسب فى مجد أو مال ء حتى يظنوا أن الناس لهم عبيد » 
ويلاحظ كيف تغتر الناس بالنعمة حتى تلجئهم الى البطر والشر(ا") ٠‏ ومن 
الناس من اذا زاد على الفرائض قليلا من النوافل فى الصلاة والصيام ٠‏ راح 
يحقر الثناس وبتعالى عليهم حتى نراه وقد ( ارتفع على مجلسه »› ووجد 
الحنزوانة فى نفسه وطارت التعرة فى أنفه حتى كأنه صاحب الوحى » أو 
الواثق بالمغفرة » وبها بحبط ثواب صاحبه » ولهذا قال اله تعالى « وقدمنا 
الى ما عملوا من عمل فجعلناه هباء منثورا » )(۷") ۰ 
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فالتوحيدى يربط بين الشكل وال جوهر فى الفعل الدينى › وبالتال 
ينظر الى السلوك الآخلاقى بوصغففه تعبيرا لازما للتعبير عن حقيقة أداء 
الفرانض من حيث الشكل » ثم هو يركز على اعتبار أن العمل فى النهاية 
منوط بالضمير والسلوك آكثر من مجرد الشكل » ثم هو من حيث القول 
موكل الى الله سبحانه » وهنا نرى البعد الروحى للتوحيدى وهو الأمل فى 
اله »> اذ برفضه لثل هذا السلوك ممن يمارس التعاليم الدينية شكليا انما 
پشسیر الى ما قد يكون فى الآخرين من خير ٠‏ نلاحظ ذلك من قوله ( حتی کانه 
صاحب الوحى آو الواتق بال مغفرة »> والمنفرد بالجنة ) ٠‏ 

وهو يسخر من هذا الذى يسلك وكأنه قد جمع الرحمة الالهية فى 
يده » آو لمن يتصوره فى حدود فهمه فيیسخر منه مفکرنا » ویسوق هذه 
السخرية من هؤلاء وما أكثرهم » حتى فى المجتمعات الاسلامية المعاصرة » 
فيبروى هذه القصة فيقول ( وكان بعض أصحابنا يضحك بنادرة فى هذا 
الفصل قال : آسلم بهودى غداة يوم فما آمسى حتى ضرب مؤذنا »> وشتم 
آخر » وغضب عل. آخر ٠‏ فقيل له : ما هذا أيها الرجل ؟ فقال : نحن معاشر 
القراء فينا حدة ! )(۳۸) ٠‏ 

ويحكى التوحيدى عن الرشيد واسحاق الموصللى فقد سأل الآول الثانى 
عن حاله مع جعفر بن يحيى والفضلل فروى الموصلى أن جعفر اذا ذهب 
اليه » وقبل بده لا يلتفت اليه ولا يحادثه » ولكنه متى عاد الى منزله وجده 
قد آرسل اليه هدایأه » وبره وقد سبقه » آما الفضل فیقابله فی يسر ویجیبه 
ويهشس له اذا ما دخل عليه › ولكنه لا يزيد على ذلك شيا ء يسأآل الرشيد 
الموصلى آيهما عنده آثر » وفعل أيهما أوقع ؟ قأجاب الموصلى بأنه فعصسل 
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الفضل الآففلى ٠‏ وهذا يظير مراد التوحيدى من روايته اذ نراه يسال 
( ما السبب فى تشرض اسحاق فعل الفغضلل دون فعل جعقر » والفضل 
ميذوله عرض لا بقاء له » ولا منغعة به » ومبدول جعفر له بقاء ٠‏ والمحاجة 
اليه ماسة . والرغبات به منوطة ٠‏ والآمال اليه مصروفة ٠‏ الدليل على ذلك 
انك لا تجد طالبا فى الدنيا لبشر رجل . ولا ضاربا فى الأرض لبشاشة 
١انسان ٠‏ وأنت ترى البر واليحر مترعين بمنتجعى المال . وأبناء السؤال ء 
سوخدم الآمال عند الرجال )ر1") ٠‏ 

ورہما بدا فى سال التوحيدى تأكيد على القيمة المسادية أكثر ٠‏ ولكن 
الواقع أن التوحيدى يريد آن يبرز المغارقات التى تحكم السلوك الآخلاقى 
عند الانسان » والأبعاد المختلفة التى تكمن وراء ردود الفعل - العد النفسى_ 
«البعد الاقتصادى _ وهو بتركيزه على أن الناس تركب المصاعب من أجل 
المال ولكنهم لا يفعلون ذلك من أجل بشاشة » انما يريد تأكيدا على 
ملحوظته وابرازا للعامل النفسى والمشاعر الانسانية فبالرغم من أن المىوصل 
عد يكون قصد طلب المال من الطرفين ‏ الا آن الكرامة أو التقدير » كان 
ق و ةرافسب نات + ققد فضاه 
على المادة » وقد خلت من الكرامة والتقدير ٠‏ وريما فى اجابة مسكويه 
ما پبرز ما آراد مفكرنا ابرازه فى سژاله ٠‏ بقول مسكويه ( وبالجملة قان 
المال ليس بمطلوب لذاته »> بل هو آلة يوصل به الى المآرب والآاشجان 
الكثيرة » وانما يحب لآنه بازاء جميعم المطلوبات » أى به يتوصسل الى 
المحبوبات » فاما فی نشسه قهو حجر لا فرق بینه وبين غبره اذا نزعت عنه 


هذه الجصلة الواحدة ٠‏ 
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فما الكرامه فقد تطلب لذاتها » واذا كان الطالب لها من جهة 
الاستحقاق بالفضيلة ٠‏ وذلك لما تحصل عليه النفس من الالتذاذ الروحانى 
والسرور النفسانى )(') ٠‏ 

وحول الصداقة كقيمة » وآثر الصدبق فى صاحبه سأل التوحيدى 
عن جدوى القرين أو الصاحب » وما اذى يصيب الائسان من قريتقه فى 

ره وشره(۱٣)‏ » ثم یلاحظ آن صاحب املق اشریر یوثر فی صاحب 

0 أكثر مما يؤثر النانى قى الأول ٠‏ ثم يسال ما فائدة النفس 
المقارنة ١ر٣"‏ . 

فى مجال الصداقة يلاحظ التوحيدى آن اتخاذ الآعداء آسهل من اتخادذ 
صديق › فلو شاء الانسان لاتخذ عدة أعداء فى ساعة » ولكته قد يصعبه 
عليه اتخاذ صديق الا بعد زمان وطاعة واجتهاد وغرم(؟) ٠‏ وكذلك الآمر 
قی کل ما هو خیر » وکل ما هو صلاح ء ثم يقول ( آلا E‏ 
من الخياطة والهدم يسر من البناء » والقتل أخف من التربية والاحياء ٠)٠)‏ 

وهذا يژ کد نظرة التوحيدى فى أن الشر غالب بين التاس وآن الحي 
صعب والاصلاح عسير » كما ركز التوحيدى دائما على العلاقة بين البيئة 
وا أذ الآخلاق > ومن آلوان هذه العلاقة التى يرصدها فيلاحظ انه قلر 
واد کف ت وواه و او ری راه ا 
بیت ا الشرف(*") ٠‏ 
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تر بيه وبيئته ٠‏ لأن التوحيدى يزمن بأنر التربية فى السبوك الأحلاقى كما 
سيتضح . ولذلك دہش أن یجد ر( مخنتا لعابا ای آخر ما اقتصه دن حدیت 


الرجل الذى نشا على طريق مذمومة » وهو من بيت كبير )رتم . 


ويذ كر التوحيدى الجسد باعتباره رذیله لین من خلال ذلاك قضیتین 
هاعتين : الأول العام والاخلاق . رالنانية مدى مسئولية الانسان عن إفعاله 
آو سلو که الأخلاقى » فيندهش لحسد الفاضللل العاقل لنظيره مع علمسه 
بشمناعة الحسد وقبع اسمه » ومح علمه يأنه مذموم فى كل عصر ٠‏ وكل. 
أخلاق ٠‏ ولكن التوحيدى يطرح تساؤلا آخر مرتبطا بهذه الصفة الآخلاقية 
وهو مدى مسئولية الانسان عن سلوكه الأخلاقى » ولذلك يسال ان كان 
لابد منه لصاحبه لأنه داخل عليه » فان كان كذلك فما وجه ذمه والانحاء 
علیه(۷؟) ۰ 


ولكن اذا كان ذلك باختیار وعو فی نفس الوقت يضيق صدره به. 
فلماذا پختاره » بل هل يجوز آن ععتبر من هو كذلك من العقلاء وخصوصا 
أن أرسطو قد سأل عن السبب فى أن الحسود أطول الناس غما فأجاب لأنه 
يغتم كما يغتم الناس » ويزداد غما يما ينال الناس من الحبرر") ٠‏ 

فلو كان الآمر جبرا أو هو عارض لا قكاك لصاحبه منه قلماذا يلام ؟ » 
ولکن اذا کان اختیارا ینشثه فی نفسه ویضیق صدره به ( هل یکون من 


هذا وصفه فى درجة الكملة آو قريبا من العقلاء )(") ٠‏ 
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وناقش التوحيدى مشكلة العرقية فى أكثر من موضع وناقش هذه 
القضية أيضا ومسآلة سيكلوجية الشعوب فى الامتاع('*) ٠‏ وفى الهوامل 
يطرح سؤالا عن الفضيلة السارية فى الأجناس(؛) فى المسألة )۸١(‏ 
كالعرب والروم والفرس والهند ؟ ٠‏ 

وفى المسآلة (۸۷) يربط التوحيدى بين العلم والحالة النفسية سواء 
”قيما يتعلی بالفرد أو الشعوب < فالشعوب الآأرقى أو المتحضرة غار الشعوب 
و كما قول ( وهذا باب موجود فی واحد واحد › تم نجده فی الجنس 
والجنس ٠ )٤()‏ 

ثم نجد ذلك أيضا فى الرفيقين أو الصديقينل »› ويسأل التوحيدى اذا 
کان ذلك پرجع للتکوین العضوی آو الدم کما یقول أو الى آی شیء آخر ؟ ۰ 
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تصور التوحيدى للانسان ورسالته 


الانسان فى المغهوم الاسلامى هو خليفة الله فى الأرض ٠٠‏ ء واذ قال 
ربك للملائكة انى جاعل فى الأرض خليفة » قالوا أتجعل فيها هن يفسد 
فیها ويسفك الدماء ونحن تسبح بحمدل ونقدس لك ۰ قال انى أعلم 
ما لا تعلمون »() ۰ 

وعو مخلوق مكلف حمل الأمانة التى أبت السماوات والأرض والجبال 

« انا عرضنا الأمانة على السماوات والأرض والجبال فأبين أن بحملنها 
وأشفقن متها وحملها الانسان انه كان ظلوما جھهولا (Ne‏ ۰ 

« من اهتدى فانما بهتدى لنفسه » ومن ضل قانما يقل عليها ولا تزر 
وازرة وزر آخری وما کنا معذبین حتی لبعحث رسولا »(۴) ۰ 

ويدور تصور مفکر نا للائسان فی هذا الغلك » فالانسان نا كان 
خليفة الله على عباده فلابد لمن أراد أن بحقق الهدف القصود من وجوده هذا 
من آخلاق وسلوك > فعليه أن يمثع نفسه من الظلم والتجديف والخساسة 
والجهل وقلة الدين » وحب الفساد(؟) ء ولايد من سلوك أو صفات لهذا 


٠ ٠٠ سورة البقرة : آية‎ )١( 
سورة الآحزاب : ۲ن‎ )۲( 

(۴) سورة الاسراء : آية ٠ ٠١‏ 
) الامتاع والمؤانسة : ج ١‏ ص ۱۸ ° 


+ 


المستخانف ليكون أعلا بحق لهذا الاستخلاف » وهذه الصفات حققها هؤلاء 
( الدين اجتهدوا أن بكونوا خلفاء الله علي عباد اله بالرآنفة والرقة والرحمة 


والاصطناع واأعدل والمعروف )() ٠‏ 


والانسان هو العالم الصغير » والكون هو العالم الكبير » واذن فاذه 
عرف الانسان نفسه عرف العالم الكبير › وبمعرفته للعمالين »› يعرف الله 
الذی ( بحوده وجد ما وجد . ويټدرته ثبت ما ثبت » وبحکمته ترتب ما 


ترتب وبمجموع هذا کله دام ما دام )(ت) ۰ 

ولما كان العالم عند مفكرنا فى جملته يسعى تحو غاية واحدة جملة 
وتفصيلا » والانسان هو أحد الأشياء التى يضمها العالم فينطبق عليه ما هو 
منطبق عل العالم بالضرورة فلابد أن یتبع حکمه ولا پتفرد عنه « كيف وکله 
فائدة العالم ونسجه وتاليفه › وانما هو مجموع مفرقه › ومؤلف أجزائه > 
وهو على هذا ينساق لما غلبه ويسوق ما غلب عليه )(") * ۰ 

قال ذلك فى سياق حديثه عن المكمة التى تخفى أحيانا والتى تظهر 
فى العالم وأحكامه ٠‏ 

وقد ذكر التوحيدى الانسان على لسان غيره كعادته ولكنه قى نصوص 
عديدة لا يختلف عن تصوره فقد نسب للنوشجانى قوله عن الانسان 
( شخص بالطينة » ذات بالروح » جوهر بالنغس » اله بالعقل » كل 
بالوحدة ٠‏ واحد بالكثرة » فان بالحس » باق بالتفس » ميت بالافتقال ٠‏ حى 
بالاستكمال » ناقص بالماجة » تام بالطلب » حقير فى المنظر > خطير فى 


۰ ٣)۸ ص‎ ۱١ الامتاغ : ج‎ )١ 
* \îV ص‎ ١ الامعاع : ج‎ (YY 
٠ ١)۷ ص‎ ١ البصاثر والذخاٹر : ج‎ )۷( 


- ١ 


ا لمخبر » لب العالم » فيه من كل شىء ٠‏ وله يكل سىء نق ٠‏ صحيح السب 


الى من نقله من العدم » قوى السب يمن سیعیده عن آمم )ر ۰ 


وعو پذکر أیضا على لسان شیخه أیی سليمان فى رده عن أسثلة 
للوزير ابن سعدان أن الانسان ر هو الشىء المنظوم بتدبير اطبيعة للمادة 
المخصوصة بالصورة البشرية » المؤيد بنور العقل من قبل الاله »> وهنا 
وصف ياتى على القول الشسائح عن الأولین انه ناطق مائثت » آی حى من قبل 
ا لجس والح ركة » ناطق من قبل الفكر والتمييز ٠‏ مائت من قبل السيلان 
وإلاستحالة »> فمن حيث هو حى هو شريك الحيوان الذى هو جنسه ٠‏ ومن 
حيث هو مائت هو شريك ما يتبدل ويتحلل » ومن حيث هو ناطی هو انسان 
عاقل حصیف )() ۰ 

وما عن الناس من حيث عقولهم فهم أصناف كما يعرض ذلك منسوبا 
للسجستانى ولكنه قريب من رآيه الذى يعرضه فى ( رسالة الحياة ) كما 
سيظهر » وأصناف الناس من حيث عقولهم أربعة ٠‏ 

الصنف الأول : عقولهم مغمورة بشهواتهم » فهم لا يبصرون بها الا 
حظوظهم المعجلة » فلذلك يكدون فى طلبها ونيلها » ويستعينون بكل وسع 
وطاقة على الظغر ٠‏ 

وصنف عقولهم منتبهة » لكنها مخلوطة بسبات الجهل فهم يحرضون 
على الخير واكتسابه » ويخطئون كثيرا »> وذلك انهم لم يكملوا فى حياتهم 
الآولى » وهذا نعت موجود فى العباد والجهلة والعلماء الفجرة ء كما ان 
النعت الأول موجود فى طالبى الدنيا بكل حيلة ومحالة ٠‏ 


(۸) المقاسات : ص ٤۷۴‏ » تحقیق توفیق حسين ۰ 
ر( الامتاع : ج ۳ ص ۱۱۲ س 1١٣١‏ ˆ 


س ۲۷ - 


وصنف عقولهم ذكية ملتهبة » لكنها عمية عن الآجلة » فهى تدأب فى 
نيل الحظوظ بالعلم والمعرفة والوصايا اللطيفة والسمعة الربانية ٠‏ وهذا 
نعت موجود فى العلماء الذين لم تثلج صدورحم بالعلم » ولا حق عندهم 
احق اليقبن » وقصروا عن حال أبتاء الدنيا الذدين بشهرون فى طلبها 
السيوف الحداد » ويطيلون الى نيلها السواعد الشداد فهم بالكيد والحيلة 
بسعون فى طلب اللذة وفى طلب الراحة ٠ء‏ 


وصنف عقولهم مضيئة بما فاء عليها من عند الله تعالى باللطف الحفى 
والاصطفاء السنى ء والاجتباء الذكى » فهم يحلمون بالدنيا ويستيقظون 
بالآخرة » فتراهم حضورا وهم غيب › وآشياعا وحم متباينون ٠‏ 

وكل صنف من هؤلاء مراتبهم مختلفة ء وان كان الوصف قد جمعهم 
باللفظ )('") ۰ 


وأما عن الحياة وأصنافها » وحياة الانسان خاصة فقد كتب التوحيدى 
رسالة أسماها ( رسالة الحياة ) ذكر فيها أصناف الحياة عنده التى بلغت 
عشرة ( ثمانية متعت بها البشر على التفاوت الواقع بين الحى والحى كما 
سنبين من بعد » واثنان مرتقبان الى ما يشكل العلم به الا فى الجملة ء 
ويعتاض المراد منه الا مع التسليم ٠ )١()‏ فحياة البشر ثمانية أو هى على 
ثمانى درجات تبدأً بحياة الحس وتتدرج حتى تصل الى حياة الكمال الثانى 


وهى حب العاقبة("') ٠‏ 


(۱۰) الامټاع والمؤانسة : ج ١‏ ص ٠ ء٠١ ۲١2‏ 
)١١(‏ رسالة اليا : ص ٠ ٥0 ٥٤‏ 
(۱۲) رسالة الحياة : ص ٥١‏ ء 


٠ حياة الس‎ ١ 
٠ حياة العلم والبصيرة‎ ۲ 
٠ حياة العمل والكدح‎ ٣ 
٠ حياة الحلق والسجية‎ _ >٤ 
٠ ه ى حياة التدين المنقوص‎ 
٠ حياة الكمال الأول‎ ٦ 
٠ حياة الظن والتوهم وحياة الفكر‎ _ ۷ 
٠ حياة الكمال الثانى وهى حب العاقبة("')‎ _ ۸ 
> فهذه اذن هى أصناف الحياة عند اليشر حسب استعداد كلل متهم‎ 
وحسب المواهب الالهية والاستعداد من ناحية »> وحسب المساعى السقلية من‎ 
ناحية ثانية » بقول : ( فهذه ثمانية أصتاف يتدرج فيها الواحد بعد الواح‎ 
من اليشر بحسب السهام العاوية والكاسب السفلية والتأهيل الالهى‎ 
٠ )“() بالمواهب السابقة والتكامل البشرى والمساعى السابقة‎ 
ونأتى الى تفضيل كل صنق من أصناف الحياة ( وهو فى التفصيل‎ 
 ) لا يلتزم بمسمياته السابقة‎ 


أولا - حياة الحخس والخركة : 

وهى المياة الأولى التى يشترك فيها ضروب الحيوان جميعا » فهى 
حس وحركة » وآلم ولنة »› ونعيم وشكوى ٠‏ وقد يقال قلان أحيا من فلان 
بمعنى اله أكثر منه حياء آو هذا المحيوان آحيا من ذاك آى أطول مدة(*') ء 


* 0۵ رسالة اليا : ص‎ OY} 
٠ ٠١ رسالة الحاة : ص‎ )١٤( 
۰ ٥1 رسالة الياة ؛ ص‎ )٠٥( 


ا ا ت 

ولكنها هى نفس الحياة ( فهى فى الجنس والنوع والشخص واحد )(١ا) ٠‏ 
تانيا ‏ حياة العلم والمعرفة : 

وهى ( حياة العلم والمعرفة والفهم والدراية » والحفظ والرواية والحكمة 
والبحث والاستتباط والجواب )(۷) ٠‏ 

وتحقيق هذه الحياة يكون عن طريق التأييد الالهى من جهة والاختيار 
البشرى من جهة ثانية ٠‏ قهنا مصدران لهذه الحياة › المصدر الالهى » والمصدر 
:البشرى »> والأول الهام وعطاء ٠‏ والثانى تحصيل بالاختيار والسعى والمحبة 
النفسية واللطافة الروحية والرقة المزاجية › واذا كانت الحياة الأولى يشترك 
'فيها الانسان وسائر الحيوان » فهذه الحياة التانية هى التى ترفع الانسان 
حتى اذا ارتقى فيها الى منتهاها أصبح شبيها باللائكة الذين بسانصهم مركبة 
على تركيباتهم » وفى هذه الحالة يكون قولنا : فلان أحيا من فلان أو ان 
العالم أحيا من الحامل بمعنى انه أكثر فى هذه الحياة التى تقربه من حياة 
الملائكة » ولكنه فى نفس الوقت لو نزل عن هذه الحياة » أعنى حياة الفهم 
والدراسة سقط حتى يصبح شبيها بضروب الميوان ( وان كان رقع منها 
فى الجواهر والسنخ والعنصر والشسكل ٠ )٠۸()‏ 
ثالثا - حياة العمل الصالح : 

وهى حياة السلوك الانسانى الذى يجسد مفهوم العمل الصالع وذلك 
( بالرفع والوضع والأخذ والعطاء والعشرة والصداقة والوداعة والرعاية 


*وحسن العهد » وصدق الوعد ٠ )١١()‏ 


٠ ٥٦ رسالة الحياة : ص‎ )۱١( 
ه‎ ٥7 رسالة الحباة : ص‎ )۱۷( 
ء‎ ٥٦ رسالة الحياة : ص‎ )۱۸( 
٠ رسالة الحياة : ص ۷ه‎ )۱۹( 


0 _ 
هذه اليا أى العمل مم الياتين السايفتين اذا تحققت للانسان 
لإضافة لما سبقها رفعت من شأن الانسأن وزادته رقعة وشرفا وعزا ؛ بل 
وخلطته بزمرة الملاثكة ٠‏ 
٠رابعا ‏ حياة الديانة وائسكينة : 
ما كان التدين يكمل الناقص ويزيد الراجح فانه بهذه الحياة يعلو 
الانسان اكتر وبالتدين نشفى كل علة فى الانسان نفسية كانت او اخلاقية ٠‏ 
خامسا ‏ حياة الأخلاق : 
من الكلام عن هذه الحياة نلمح اهتمامه بموضوع الآخلاق وسيب فصله 
له هنا عن الديانة والسكينة والعمل الصائح ٠‏ فذلك عتده ر لآن الحلق تابح 
٬للخلق‏ بالمضارعة الأفظية» وهو ينقسم بين ما يزول بالرياضة كل الزوال 
أو قل بعض الاقلال » وبين ما يكون صورة للنفس لا يطمع فى البراءة منه » 
.وألطهارة عنه > وقد صنف الجحكماء والأولون والآخرون كتبا فى الأخلاق > 
-وذکروا آعيانها بأسمائها وصفاتها > وحدودها ورسومها » ومجملها ومفصلها 
:ودلوا على الحسن والقبيح قيها » ودعوا الى التحل وأحستها » والتعرى من 
ثم يقول ( ولو ميزنا الأخلاق بالشرح فى هذا اكان للزم أيضا أن نشرح 
الدين والعمل وجميع ما سلف للفظ به وأتى الذكر عليه )(") ؛ 
ومن هنا نرى دور الأخلاق فى حياة الانسان بوصفه المخلوق الكلفء 
:ويوصقه متمبزا ٤‏ وهو آيضا هذه الأخلاق £ وبالبعلم والتدين يفتح له الباب 
۔حتی صل ال عل المستويات الروحية حيث يجعله 'يقارب اللاثكة ٠‏ 


)°( رسالة الحياة :ص ۸ه *+ 
)۲١(‏ رسالة١الياة‏ : ص ۸ه * 


- ۲٢1 


إلحياة السادسة : 

هي الجمع بين الحيوات السابقة »> وهذه الياة من فاز بها ( علا شأئه 
وشرف مكانه وبلغ فجوة النجاة )(۲) ٠‏ فكأن هذه الحياة هى مجرد جماع 
الحياة السايقة أو مرحلة وصول وتحقيق للحيوات الخمس السابقة ٠‏ فعنك 
ها ا كر اتان ف وصق ال مر فة ا واش ور هن فوا 
صعوده ۰ . ٠.‏ : 
احياة السابعة : ۰ 

هى حياة الظن والتوهم » والتوحيدى يرى فى هذه الحياة رغبة 
الانسان فى أن تمتد حياته التى هى بالحركة والحس آى المياة الآولى هى 
التى ترفعه الى البحث عن حياة الظن والتوهم » ويسعى الانسان الى تحقيقها 
بتحقيق الشهرة أو البقاء أو الخلود عن طريق طلب الصيت أو الاشتهار 
آو بالتناسل » فكان حياته بدلك كحياة المس والمركة ثم هو يفرق بين المحيات 
والبقاء والعيش والدوام » والثبات والحلد » والكون والوجود » والدهر 
والزمان ٠‏ واضح عنده أنه ( اذا تشبابهت الآسمماء دق الفرق بينهما ب 
كما انه اذا تباينت الآسماء شق الجمع بينها )(۳") ٠‏ 

فأما البقاء عنده فهو آعم من الخياة لانه قد يشمل الحى وغر الحى . 
ران اليا قلق بان لاا بار ك ولكق البقاء بل فة ما بكرن 
بحركة أو بغر حركة(؟") ٠‏ ۰ 


وآما العيش فهو يتعلق بمادة الحياة لأن الحياة كانت من قبل 


(۲۲) رسالة اليا : ص ۸ ٠‏ 
() رسالة الحياة : ص ٦١‏ ه٠‏ 
/)١٤(‏ رسبافة الحبأاة : صى ٦ه ٠.‏ 


— {¥ 

٠‏ الوجود » اذ نقول أن فلانا خرج فى طلب المحاش ٠‏ ( ولدلك يقال في الله قتعا 
حی ولا يقال عائش )(*) ۰ 

وأما الثبات ( فالاشارة فيه الى الرسوخ » والامتداد منه عارض > 
وأما الدوام فالامتداد فيه أبين لأنه فى المحسوس أخرى )(١؟) ٠‏ وأما عن الد 
( فكأنه أدخل فى الامتداد الذى لا طرف له ٠‏ وأما الكون فهو من حركان ‏ 
الزمان وآثر الحدثان ٠‏ والوجود (۔ ليس من هذا القبيل لأنه فى الحقبقة قى 
حضن الدهر الآ أن الدهر لما كان آم الزمان استعير منه + ونعت ئول الذى 
هو الزمان )(۲۷) + ٠‏ 2 


وفى رسالة الحياة يتحدث التوحيدى عن الاعتقاد وآثره فى اختيار 
نوع الحياة التى يعيشها الانسصان ›» وهو اذ یذکر قولا لهیماروس یعجب فيه . 
من تشمبه الناس واقتدائهم بالحيوان » بينما يتركون السعى نحو التشنبه 
بالله وعو ممكن فيقول ( قال أوميروس : انى لأعجب من الناس وهم يمكنهم 
الاقتداء الله سبحانه وتعالى فيدعون ذلك الى الاقتداء بالبهائم والسباع .)٠۸()‏ 
ولكن التوحيدى بضع الفكرة فى اطارها الاسلامى » ويفسرها فى ضو 
ايمانه بالمياة بعد اموت ؛ فتلمية الأديب اليونانى يعقب على ذلك بانه يرجم 
لكون الئاس ترى انها تموت كما تموت البهائثم » فيبرد الأستاذ أن هذا 
مدعاة العجب اذ يحسبون آنهم جسد میت » ولا یدرکون آن فيه نفسا 
حية غير مائتة › والتوحی دی فى سعة آفقه بتآثر بالفکر الانسانى › ويقر 
ما يتفق وما ك يتعارش مع موقفه الاسسلامی > وأحيانا يصبغ الفكرة بصبغة 


٠ رسالكة المياة : شض‎ )۲٠( 
٩ 4 رسالة اة : ص‎ )۲١( 
٠ء‎ ١ رسالة الحياة : ص‎ )۲۰( 
رسالة الحياة : ص ۴ ه‎ )۲۸( 


— TTA — 


أسلامية . ونكنه لا ينكر آن قى الغ على هذه القأتق التى يؤكدها اندين » 
وقى الفكرة السابقة فرى لنائية الجسد والنغس > ويرى اأتوحيدى فى 
الكلام السابق ( ننبيه تام » وزجر نافع > وایضاح لبعض ما یمر بأطرافه 
الشىك )ر ٠‏ 
وعند التوحيدى إن الانسان جسد وعقل . وانه باتياءه لشهوات 
الجسك ينزل الى مرقبة البهائم فى الفناء والبطلان » لأنه من جهة الجسد 
مشعابه للبهائم لكنه من جهة العقل ءشابه ET TEROR‏ 
بفضاأ ه التى هى ( العقل والتميز والمعرفة واأعلم يفارق البهيمية 
والسبعية )(") ° 
وهو اذ يخطىء فلا بنهض باستخدام قدراته الآخرى التى وجهها اله له 
ليرقى انما يبعد عن الحكمة » فما كان ذلك فيه-الا لنكمة » ولو لم يكن 
للائسان امتداد بعد حياته هذه لبطلت الحكمة » ولكنها ميزة وخصوصية 
له » فهو يواصيل التمتع فى المياة الأخرى بما حققه لنفسه من خير كزكاة 
وغرظا فلا سحل باضلاله ولا قى مانقضة اتان واا القول 
بعر ذلك من شاأنه أن يجعل ( الحكمة مبتورة » والقدرة مقصورة »› والجود 
عشسوبا » والكرم مرويا » واليأس واقعا » وألحيبة غالبة » والرجاء ضائعا » 
تومعاذ اله من ذلك )را") ۰ 


فالاسستدلال على بقاء الانسان فى حياة ة آخرى واضبال هذه المحياة 
جحياة الدنيا ء قد قام دلیله. عليه عل ا الالھی و تصور الكمال الالمى 


(۲۹) رسالة الحياة : ص ٠ ٦٣‏ 
(۳۰) رسالة الحياة : ص ٠ ٦£‏ 
)۳١(‏ رسالة الحياة : ص 1£ ء 


۹ 


خلا يتصور مع هذا الكمال. أن تكون الحياة بلا حكمة ولا غاية. »ون يكون 
الجهد الانسانى عبثا » فليست هذه الحياة الأولي وحدهابكافية إذن لتبرير 
الوجود الانسانى » فمن ناحية القول بفناء الانسان بعد اموت وهو ما يتر تب 
عليه عند الاعتقاد كما سيقت الاشارة آن يختار الغاس التشبه بالبهاتم بدلا 
> من التشبه باه والاقتداء به › آقول ان فى هذا نتيجتين : الأول تؤدى 
بالانسان الى أن يغلبه اليأس والحيبة > وضياع الرجاء فى المياة ٠‏ 
والثانية : تتعلق الله سببحاأنه اذ تكون الحكمة E‏ والقدرة 
مقصورة » والجود. مشتنوبا » والكرم مرويا »> وكما قال معاذ اله من ذلك("") ٠‏ 
والانسان عند آبى ‏ حيتان هو صفو الجنس الذى هو الميوان("") »ء وصفات 
الحيوان المتفرقة » تتجمع فن الانسان › آو توجد فيه »> ولكن مع وجود 
فرق جوهرى بين الانسان والحيوان » وهو أن الاتسان يتصرف بالاختيار » 
اما الحيوان فيتصرف بالالهام فى اختياره الا ان قسط إلإنسان من الالهام 
قل » وقسط الحيوان من الاختيار أنزر ٠‏ ويشرح التوحيدى صفات 
الحيوان المختلفة » ثم يقابلها بما .فى الانسان > وبعد ذلك يشرح المتناقضات 
أمام الاختيار الانسانى ء ويتحدث عن الأخلاق من خلال هذه ,المتناقضات ٠.‏ 
فمن خللق الميوان التى قوج فى الاننان ( الكمون الذى فى طبناع 
الشبع والفأرة والثبات الذى فى طباع الذثب » والتحرز الذنى فى طباع 
الجإموس من بنات” الليل » والمذر الذى فى طباع الحنزير » والتقدم الذق 
فى طباع الفيل آمام قطيعه ممثلا بصاحب المقدمة )(") ٠‏ 


(۴۲) رسالة الحياة : ص “۰ 
(۴) الامتاع والؤانسة : ج ٠ ١٤٣۴ص ١‏ 


(۴۶) الامتاع والؤانسة : ج ١‏ ص ٤٤ا٠‏ 


س ١‏ س 


وأيضا ر( شد ذلك فى الخنزير تمثلا بصاحب السآمة وكالمراسة التى 
فی طباع انکلب > وكأوب الطير الى أوكارها التى تراها كالمعاقل وغرها 
بالدغل والآشب والغياض )(*") ' 

وهنا نجد كيف ينظر التوحيدى فى المخلوقات نظرة شمولية ترى 
جوانب الوحدة » ثم نظرة آخرى تحلل وتفرق لتميز ٠‏ ثم يأتى الانسان 
عنده ليفضل جميع الحيران لآنه وهب الفطرة > أعين بالفكرة » وزوه بالعفل › 
ويهذه الميزة استطاع أن يعرف الحاجات ويستخرج المنافع » يقصد ان البرة 
قى الانسان تراكمية ٠‏ وهنا اشارة لفكرة العلم بوصفه ميزة للاسان ٠‏ 
قمن هذه الزاوية » اعنى OR ERE GN GR A e‏ 
التوحيدى الصراع فى حياة الانسان » ويرجعه فى نقس الوقت الى الاقتصاد 
والجنس فهو يذكر قولا لابن السماك ٠‏ لولا ثلاث لم يقع حيف » ولم يسل 
سيف » لقمة أسوغ من لقمة » ووجه أصبع من وجه » وسلك أنعم من 
سلك(٦) ٠‏ 

أما تبرير ذلك وشرحه فانما يعود الى طبيعة 'الحلق لآن ( الانسان 
بشر » وبنيته متهافتة ٠‏ وعلينثه منتثرة » وله عادة طالبة » وحاجة هالكة > 
ونفس جموح » وعين طموح » وعقل ل »> ورای خفیف » هفو لآول دیع › 
ويستخيل لأول بارق ٠‏ هذا اذا تخلص من قرناء السسوء » وسلم من سوارق 
العقل » وكان له سلطان عل نفسه » وقهر لشهواته » وقمع لهوائجه » وقبول 


من ناصح ))۷( ۰ : : 


۰ ۱٤٤ الامتاع : بج ص‎ )۳٥( 
, ” ٠٤ الامتاع والمؤانسة : ج اص‎ )۳1( 
' 3٤ الامتاع والمؤانسة : ج اص‎ )۳۷( 


- ۷ - 
ومن هذا أيضا اثر الفقر على السلوك والحلق ( ونعوذ بالل من الفغر 
خاصة اذا لم يكن لصاحبه عياذ من التقوى ولا عماد من الصبر ” ولا دعامة 
من الأنفة ولا اصطبار على الميارة )(۳۸) ٠‏ 
ويظل المقياس الحقيقى لقيمة الانسان وأفضليته - العقل - الدين 
نولذلك وجدناه يعيب على الجيهانى فی نقده للعرب فيقول ( وعنده ان الجاهل 
بوشرب الرحيق »› وباشر الحسناء هو أشرف من العالم اذا لبس الأطمار » 
بوطعم العشب < وشرب لاء القراح ودوسد الأرض ٤‏ وقنع باليشىر ¢ زرصی 
العيش » وسلا عن الفضول ٠ )"١()‏ ۰ 
ولكن مفكرنا يرى ان المظهر ليس هو القياس الصحيح لقيمة. 
- ل 
الاضسانية وذلك لأن ( المدار على العقل الذى من حرمه فهو أنقص من كل 
خقير » وعلى الدين الذى من عری منه فهو آسوآ حالا من کل موسر )(') ۰ 
والالسان عند التوحيدى له قدرة واستطاعة »> .واختيار وملاقة ولکن کل 
ءذلك عنده مخدود » فلهذا کله حد » یتناهی عنده شاء أو أبی » وما فوته 
"فهو هن الله » وعندثذ لا يجد الانسان ملجاً الا الى الله يفزع اليه من نازل ٠‏ 
المكروه وحادث المحذور(ا؛) ٠‏ وانما ذلك كله لحكمة الهية شاءت آن نحدد 
القدرة الانسانية »> وآن بعطی بعضا و يحرم بعضا آخر »> وآن يهب 
بعضا ؛ ويسلب آخر » وكل ذلك ليكون الانسان فى منزلة من النقص 
تذكره دائما بحدوده وتجعله متوجها اليه تعالى » عاجزا أو معترفا بنقصه , 
عطالبا ما فاته من حظوظ وأيضا ليظهر الفرق بين الله والعبدرا+) . 
(TA)‏ الإمتاع والمؤانسة :ج 7 ص ۱1۸4 ° 
(۳۹) الامتاع والمؤانسة : ج ١‏ ص ۸۷ ٠‏ 
)٠(‏ الامتاع والمالسة : ج ۱ ص A۸۷‏ ۰ 


“ ٠٣١ الامتاع والمؤانسة : چ ۳ ص‎ )٤١( 
٠. ۲۰۲ مثالب الوزیرین ص‎ )٤۲۲ 


- TY 


والانسان فى نظر التوحيدى فيه الحر والشر ولذلك يذ كر على لسان 
السجستانى آنه ( فيه الطرفان أعنى فيه شزف الأجرام الناطةة » بالعرفة۔ 
والاستيصار والبحوث والاعتبار » وفيه صفة الأجسام الحية الجاعلة التى. 
لیس لھا ترشیح بشیء من الیر ولا فیها انقیاد له )() ۰ 
ولذلك قيل آن ( الانسان لب العالم وهو فى الوسط ل متتاه ال 


~ 


ما علا عليه بالمماثلة » والى ما سفل عنه بالمشاركة )ر٤٤‏ . 

ولكن التوحيدى كما سيمر بنا يؤكد غاية اتشر فالاحسان من الأنمبان 
ذلة(“) ٠‏ كذلك يبدو التصور العام للانسان فی فكرة التوحيندى خليفة 
اله - فهو مكلف .مما يقتضى بقاء وحياة آخرى بعد الوت ٠‏ والائسائ. 
کان هو صفو الجنس الذى هو الحيوان فقد تميز عنه بالاذراك آی العقلى , 
آل غو مناط التكليف » وكونه خليفة اقتضي أايضا تحديد! للأخلاق. ‏ 
والسلوك > والآخلاق مصدرها الدين ٠‏ ا 

والانسان من حيث هو مرتبط بالمحيوان من جهة » ولكنه يترقى 
بما نتميز به من فطرة وفكر » وعقل ٠‏ ولدلك فهو مطالب أيضا آن يرق بنفسه 
ليصل الى اللالكة بل وحتى يتشبه بالل ٠‏ ۰ 

وبالرغم من كل التشارم الذى يبدو فى موقف التوحيدى والذى 
يؤيده الواقع الانسانى الذى يرصده » من التاريخ » ومن واقعه المحاشى_ 
وخبرته ٠‏ فهو يتميز بانه يفتع الباب للأمل والحروج من الأزق ٠‏ , 

وعن الانسان فى جوانبه المختلفة - النفس - الآخلاق - المعرفة ١٠م‏ 
الخ ٠‏ ستكون الفصول القادمة ٠‏ ۰ 


(؟) الابسات : ص ۲۸۳ ۰ 
)5٩(‏ المقابسات : ص ۲۸۳ * 
() مثالب الوزیرین : ص ۳٤٩۹‏ - 


النتصلالتاف ‏ 
الل س 


- Y٤ 


النفس 


پری التوحي دى ان الكلام في النفس امر ا اة وا 
ثلاٹ موضوعات صعب الكلام ي »> وهى : النفس »> وألعقل والعلة الأولى ٠‏ 
ویقول ( على انی أعذر كل خطيب مصقع » وکل طالب مترفق .» اذا تکلم فی 
التفس » وبحث عن شأنها أن يعيا ويحصر » ويعجز ويقصر » فان المطلوب 
خى هذا الفن صعب » والغاية بعيدة والشوط يطىء والمجز شامل » والتاصر 
مفقود » والتعاضد-مرتفع .» والقوة محدودة والقدم زلالة » والمنتهى حيرة )(). 

ويقول آيضا ( ان الكلام فى النفس صعب » والباحثون عن غيبهنا 
وشهادتها » وأثرها > وتأثرها فى أطراف تناو حة > ولامظر فيهم مڄال » 
گلوهم علپهم سلطان » وکل قد قال ما. عنده قق قوته ولىظه )() ۰ 


والاخفاء * نة الله عن الاتمسان فى آمر النفس والروح أيضا لجيكمة » 
وهو صرح يصعوية ذا الموضوع ¢ وصعوبة الوصول فيه ال الحقيقة › 
يقول ( والكلام ذ فى المنفس والروح صعب شاق ومن المحقيقة حبك › > ولأمر 
ما ستر الله معرفة هذا الضرب عن الحلق حين قال N‏ 
قل الروح من آمر ربى » ٠‏ والروح من الروح والراحة أيضا من ذلكر") ' 
والانسان نفس ودن “< و تصيبه س النفس أكثر من نصيبةه من 
٣البدن(؛)‏ قیما ينسمه الى السجستانى 
RE ERE‏ 
(۱) المقاہسات : ص ٤۱١‏ ء 
(۲) الامتاع والمۇاتسة : ج ۱ ص ۱۹۸ ۰ 


۴۲) البصائر والذخائر ص 1۷ ٠۰‏ 
(EY‏ الامتاع : چ ۷ ص ۳ء . 


(Yo 


وقد ساله الوزير ابن سعدان عن الغرق بين النفس والروح وهل 
هناك فرق عرفه العرب › وفى ترائهم ما يدل على ذلك أو هما كشىء واحد 
بلنقه . اسمان فكان جواب التوحيدى ( ان الاستعمال يخلط هذا بهذه » 
وهذه بهذا فى مواضع كثيرة » واذا جاء الاعتبار فرد أحدهما من الآخر بالحد 
والاسم ( ولعلها الرسم ) وعلى هذا اتفق رأى الحكماء لأنهم حكموا بأن 
الروح جسم لطيف منبث فى الجسد على خاص ما له منه » فأما النفس 
لاطا اا جر الى وت اي الل ر خان اة عا 
مدير للجسد » ولم يكن الانسان انسانا بالروح » پل بالنفس » ولو کان 
انسانا بالروح لم يكن بينه وبين الحمار فرق ء بن له روحا ولكن لا نفس 
له ٠‏ فأما النفشان الأخريان اللتان هما الشهوية والغضبية » فانهما شد 
اتصالا بالروح منهما بالنغفس وان كانت التفس الناطقة تدبرهنما وتمدهما 
وتأمرهما وتنهاعما » فهذا أيضا يوضع الفرق بين الروح والنفس ٠‏ فليس 
کل ذی روح ذا نفس > ولکن کل ذی نفس ذو روح ء وقد وجدنا فی کلام 
العرب مع .هذا الفرق بينهما » فان النابغة قد قال للنعمان المنذر : 

وآسکنت نفسی بعد ما طار روحها 
۰ وآلبستنی نعمی ولست بشاهد() 

وواضح من النص السابق تأثر التوجيدى برأى أفلاطون فى النفس: 
حيث جعل للنفس ثلاث قوى - الشسهوالية - الغضبية » والعاقلة - وان كان ا 
اقد جعل للحيوان روحا ولم يجعل له نفسا بينما. ( كانت الفلسفة اليونانية 
تسلم بوجود اا غ الحيوان أيضنا لا الائسان فحسب )(ا) ٠‏ " 


(ه) الامتاع والمؤانسة :؛ ج ۲ ص ٠ ١١۳‏ 
(1) امام عبد الفاح امام : المیتافیزیقا » ص ٠ ۲٣۰‏ 


- ٢آ‎ 


وسوف نلاحظ هذا التآثر الأفلاطونى على التوجيدى فى كلامه على 
النفس » وفى كلامه على الآخلاق تبعا لذلك اذ أن ( آخلاق إلانسان مقسومة ` 
على أنفسه الثلاث )() ٠‏ وشعار قرا الذى اتخذه ( أعرف نفسك. ) 
يكرره التوحيدى › ويؤكد عليه » فيقول ( زغمت الحكماء عل ما آوجبه 
آراؤها ودیاناتها آن من الوحى القديم النازل من اله قاله. للانسان ) أعرفق. 
نفسك » فان عرافتها عرفت الأشياء كاها )(۸) ٠‏ فهذا الشبغار » آو هذه 
الفكرة كانت فى كل مراحل التوحيدى > وحتى المرحلة الثالثة » مرحلة 
التصوف » ويرى مفكرنا ان هذا القول لا شىء أقصر منه لفظا » ولا أظول 
نه فاه اوضر جنلف بوك فكرة أن الان هر الان الشف وسن عر ق 
فقد عرف العالم الكبير » والتى وردت فى الامتاع(") ٠‏ 
۰ وا اا E LG aa an ja ao‏ 
على من جهل تفسه ولم يعرفها » وآخلق به اذا جهلها آن پکون 1ا سوام 
اجهل ء وعن العرفة به بعد » فيصير حينثة بمنزلة البهاثم )(") ٠٠‏ 

وتأثير آفلاطون يظهر عند كلامه عن قوى النفس الثلاث ووظائفها » 
والتوحيدى قول انها قوى ثلاث لنفس واحدة ء٠‏ ولكن العادة جرت بآن 
تسمى هذه القوى نفوسا.» وان كان مرجعها الى واحدة - فيقال : نفس 
ناطقة أ نفس غضبية › ونفس شهوية ٠ )١()‏ 


وهذه الفكرة الأفلاطونية » وتقسيم أفلاطون لقوى النفس الثلاث يذكرم 


(۷) الامتاع والمؤانسة : ج ١‏ ص ١٤۷‏ ء 
(۸) الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ۳۸۲ ء 
(4) الامتاع : ١‏ ص 1٤۷‏ ه٠‏ 

٠. ٣۸۲ ص‎ ١۷ الأاشارات الالهية : چ‎ )٠١( 
٠ ۳۸۳ المرجع السابق : ص‎ )۱١( 


۷ - 
الثوحیدی' ویشرحه » ولا نجد جدیدا عنده فی هذا وان لم یکن منفردا فی 
التأثر » ويدكر الدكتور امام عبد الفتاح رأى هوايتهد فى مدى التائر 
الأفلاطو نى على الفكر الفلسفى » وفى قوله بان تأريخ انفلسفة بأسره يعتمد 
على سلسلة الشروح والحواشى على ما قاله افلاطون ٠‏ ثم يعلق الدكتور على 
هذا الرآى بقوله ( ورغم ما فى ذلك من مبالغة فانه لا يقترب من الحقيقة فى 

آی موضوع فلسفی قدر ما يقتري منها فى موضوع النفس )() ٠‏ 

ويذكر التوحيدى فى هذا الموضوع كعادته ما قاله العديد من المفكرين 
فى حضوره » ويحدد مفكرنا للنفس الناطقة ثلاثة اماكن فى الدماغ : 
فالأول : لعرفة الأشياء » والتخيل » والاحاطة بالآشياء المبصرة والمسموعة 
على ما هى عليه. » والثانى : لتميز, صحيحها من باطلها »> وصحيحها من 
ا ق ا » والثالت : المفظ لما وقع عليه التميز » بذلك 
فالثانى هو الآشرف - فكأن الأول .مع ما فى الواقع » والثانى ا ٤‏ 
والتالث مهمته المحفظ. .٠‏ ثم بيقول ان الأوسط ( منزلته منزلة الحاكم انى 
ترفع اليه الوقائع > وتصدر عته القضايا » ومنزلة الملقدم منزلة الشاهد 
.الصادق الذى ينهي اليه ما يرى كع رة المؤخر منزلة الخازن الحافظء 
پسنتودعه عام ما ميزه وحصله > فمتی احتاج الى شىء منة استدعاه من 
خزانته فهذه حال النفس الناطقة 0% : 

وأما من النفس الغضبية فيقول .( فيها تكون الانفة من العيار والاباء 
من .الضيم » وطلب الاقتصاص من الظلم » والانتقام عند الغضب )(؟') › 
ومسكن النفس الغضبية القلب ٠‏ وأما عن الشهوية ( فبها يكون حب 


٠ ۲٤۳ امام عبد الفتاح امام ؛ المیتافیزیقا » ص‎ 0Y) 
٠ ۳۸۳ الاشارات الالهية : ج ۱ ص‎ )١٣( 
٠ ۳۸۳ الاشارات الالهية : ج ص‎ (£) 


- ۴۴A 


المطاعم والمشارب والملذات ٠ )٠*()‏ وعنده ان النفس الناطقة مثل الملك ء 
والنفس الغضبية مثل الجند » والنفس الشهوية مثل الزعية ٠‏ وآفضل 
_ حالا للملك آن بکون عادلا قويا بدون غلظة › والجند يجب أن تكون مطيعة 
لسلطانها عزيزة ال جانب » والرعية عليها أن تكون لينة ترهب الملك وجنده » 
ومن هذه الفكرة » وغيرها يبنى تصور اخلاقى » وقد شبه أفلاطون فى 
محاورة فايدروس التفس وقواها الثلاث بالعربة .التى يقودها سائق » وبها 
زوجان من المجياد » وأحد الجياد أصيل ٠»‏ آما الثانى فهو على العكس من ذلك 
فی طبیعته وسلالته > ويترتب على ذلك أن تصبح مهمة السائق فى حالتنا 
شاقة مضثية(ا') ۰ 
ثم يذكر التوحيدى ان الانسان يصبح فاضلا 2 حقق التوازن.' 
لهذه القوى » وأعطى لكل منها ما له » والحيوان يتساوى مع الانسان من جميع . 
الجهات ما عدا التفس الناطقة لآنه بها أصح مهيمنا على جميع المخلوقات › 
کما آضبع مسئولا عن فعله يحاسب عايه » فيعاقب أو ثاب › فمن أجل 
النفس الناطقة اذن كان مكلفا موقفاء ومثابا معاقبا » وهنا نلمع البعد الاسلامى 
الذى يضفيه التوحيدى على الغكرة الأفلاطونية » والانسان اذا ما عرف 
تفس کان عليه آن پسوسھا بما پنفعها ویوجهها نحو غايتها فيسلك طریق. 
احير ويتجنب الشر(۷') * . 

وقد تعرض التوحيدى لوضوع النفس من اكثر من جهة وفى أكثر 
من مكان » وفى الامتاع والمؤانسة يروى ان الوزير قد ناوله رقعة وقد كتب أ 
فيها آسسئلة تدور حول النفس ليسأل عنها با سليمان وقد جاء فيها : 

٠ ۳۸۴ الاشارات الالهية : ص‎ )٠١( 


٠ء د ا۷‎ ۷١ افلاطون - فايدروسن : ترجمة آميرة سطر » ص‎ )١١( 
1 ٠ ٠٣۸٤ الاشارات الالهية : ص‎ )۱۷( 


- ۹ 


( ما النفس ؟ وما كمالها ؟ وما الذى استغادت فى هذا المكان » وباى, 
شیء باینتټ الروح › ذما الروح وما صنعته » وما نفعته ؟ وما المانح من أن 
رن الفسن جا انعر ا ها ومن ا ٠‏ وان كانت ج فيل" 
تعلم ما كان الانسان فيه ها هنا ؟ وما الانسان ؟ ٠٠١‏ الخ ٠ ١١(‏ 

و التوحيدى انه سمح جواب السجستانی وأنه قال ( کلاما کثرا 
واسعا ؛ آنا احكيه على وجهه من طريق المعنى » وان انخرمت عن أعيان. 
لفظه. وأسبابپ نظمه O E‏ 

متن المراد وسمت ا ان شاء الله )١١(6‏ ۰ 

وول ما نجد من جواب للبنجستاتى فيا یذکره التوحی دی هو ما یکاد. 
يكون استحالة التعريف ؛ء وذلك لأن النفس ليس لها جثس ولا فصلل ء 
ولذلك اختلف الناس فى حدها وبالتال يصبح الاسم الشائع أى التفس. 
أخاص الى المطلوب والاعتراف بها أسهل من الفحض عن کنهها وبرهانها ۰ 

فاذا سبالناه عن سبب الصعوبة ومصدرها قال ( لأن الانسان يريد 
أن قرف اسه وهو الا يعرف النفي الا بالتفس > وهو نحجوب عن لفسه. ٠‏ 
بنفسه » واذا كان الام على هذا » فالأمر أن كل من كانت نفسه أصشى +. 
اونوره شيع » ونظره على » وفكره اثقب ولظه أبعد » كان من الشك انجى » 
وعن اي آنای » والی الیقین آقرب )('") ۰ 

والانسنان مركب والنفس بسيطة » والائلسان جملة آشياء ٠‏ وفيه 
جز يسار ونصيب قليل منغ ذلك البسيط » فكيف يدرك بجزء منها كلها 


(۵۸) الامغاع والمۇانسة + پ ۴ ص ٠ ١١‏ 
(۱۹) الامتاع والمؤانسة :+ ب ۴ ص ۹١۸‏ ء 
)١(‏ الامتاع والمژانسة : چ ۴ ص ٠ ٠١١۹‏ 


E 

وبقلیل منها جميعهارا") ۰ 

وما قعل التفس قهو ثارة العلم من فطائة » واستخلاصه ٠ن‏ العقل 
بشهادته » مع اضافات لها آخر » وانالات منها جليلة عند الانسان )("") 
بهذا پتحقق کماله وبکماله پحصل مسعادته » وینجو من شقوته ٠‏ 

ثم يقول انها أفادت وما استفادت ( الا آن تجعل' آفادتها للقابل منها 
امتتفاك لها ١‏ وقي هذا تجوز قاف < ول قال تشين ادا طلمت عن بيط 
الارض والعالم ٠‏ ما الذى استفادت » ولكن يقال : ما الى أفاذت : فيعام 
حينئ بالعيان انها آفادت- أشياء كثدرة > e‏ مختلفة ومنافع جمة » 
بالقصد الأول » وأما القصد التانى فأضداد هذه » وهذا القصد مفروض 
باللفظ ليكون معينا على تبليغ الحكمةالى أحلها )(") ٠‏ والنفس بسيطة 
والجسم ليس كذلك » وبساطتها تمنعها مڻ أن تكون جسما » فكل وصف 
أطلق على الجسم تزحت عنه التفس » وكل ثعت أطلق على النفس نبا عنه 
الجسم » والنفس بالتالی ليست عرضا لآنها بطلت آن تكون جسما » فهى بهذا 
أقمن » ولانه لا قوام للعرض بنفسه » واذن فالنفس جور » والنفس لا تفنى 
يفناء الجسم .لأنها بسيطة ولآن الانسان كان بها حيا فهى تيقى بعده › 
انما الانسان يموت لانه يفارق النفس ء ما التفش فلا تفنی لبساطتها 
REE‏ العجيب اعرش ا 

والتقس لا تکون جما ولا عرضتا » لاتھا متی لم تکن جسما ولا عرض 
على حدة فهى لا تكون بهما نفسا ( لأن البينونة التى منعت فى الأول هى 


° : ۳ الامتاع والمۇانسة : ج‎ (Y1) 
٠٠1١ ص‎ ٣ الامتاع والمؤانسة : ج‎ )۲۲( 
۰ - ° اا١ (۳؟) الامتاع والمؤانسة : ج ۴ ص‎ 
. + ۷١١ ص اإا د‎ ٣ الامتاع والمؤانسة : ج‎ )۲۶( 


~~ E 


'التى تمع فى الثانى ء وليست النفس والعرض کكالحل والسکر حتى اذا جمم 
پبينهما كان منهما شىء آخر » لآن الجسم والجسم اذا اختلطا کان منهما شيء ‏ 
ما له قوام ما » وان ذلك القوام مستل منهما » وليس كذلك البسيط وغر 
البسيط فهذا هذا )(°) ٠‏ ۰ 

آی آن الم کب والمر کب پاتی منھما شیء جدید مستقی منھما » ولکن 
ليس الأمر كذلك فى البسيط ٠‏ 

ولكن هل تذكر نفس الانسان بعد مفارقتها البدن ؟ 

هذا السزال تجده ضمن هذه الآأسئلة ولكن التوحييدى ‏ يسال 
كما مر من قبل تفس السؤال حول ما تذكره النفس مما يرجح ان الأسئلة 
بوالأجوبة له على الآقل فى شكلها النهاثى وهو الهم »> وحى تعبر عن رأيه 
تماما »> وهو فى المسآلة )٠١١(‏ فى الهوامل يسال اذا كانت اللفس تذكر 
المعقول دون المحسوس اذا فارقت البدن ؟(ا") ٠‏ 

وعند التوحيدى أن النفس لا تذكر شيا عن حال الشدن بعد مفارقته 
لأنها متى وصلت الى جنة الحلد فلا حاجة لها الى علم العالم السفلى الذى 
لا ثبات له ولا .صورة » والانسان اذا نقل من ا إلى پستان ناضر بهیج 
ثم تذكر حاله فى الحبس » وما كان فيه من الضيق داخله الغم ونفص عليه 
ذلك سعادته وبهنجتە() ۰ ۰ ۰ 

٠‏ عن العلاقة بين الروح والنفس » وهل تغنى هذه عن تلك أو العكس ؟ 
يجيب أن الروح لا تغنى عن النفس لأن الانسان بالنفس انسان › وان كان 


(ه۲) ,الامتاع والمؤانسة : ص ١١١‏ س ٠ ۱١١‏ 
)۲١(‏ الهرامل : ص ۲٥۲‏ ۰ 
(۲۷) الامتاع والمۋانسة : ج ٣‏ ص ١١١‏ ° 


~~ EY 


بالروح هو حى فحسب » آما آن النفس تغنى عن الروح فلا أيضا » ولكن 
لا لحجز بل لان ذلك نظام » فالروح وسيلة النفس ؛ء وآلتها لتنغذ تغييرها فى 
صاحب الروح(۸") ٠‏ 

والجواب عن سؤال : هل تتنفس النفس ؟ ان ذلك يجوز للنقفس. 
الشهوية أو الغضبية » لان النفس استمداد شىء به بكون الشىء حيا ى 
بينما النفس الناطقة غنية عن هذا(١) ٠‏ وما المعاد المشار اليه ؟ أهو للانسان 
أم لنفسه ؟ أم لهبا ؟(٠۴) ٠‏ 

وقى الجراب على هذا السؤال يعرف التوحيدى عود النفس ناسيا 
ذلك للسجيستانى بانه ( هو تخليتها للبدن اذا حان التخلية » اما لأن البدن 
غير محتمل لمادة الحياة » واما لآن النفس قد أزمعت آمرا آخر › ولا يتم لها 
ذلك الا بتخلية هذا ء واما لهما )را ء 

وهنا يرح سالا آخر لازما عما مر وهو ( ما نصيب الانسان من 
عود النغس الذى هو تخليتها للبدن وخروجها عنه وترك استعمالها له )(۲") . 

ويرى مفكرنا آنه على سبيل التمشيل تحتفظ النفس بمشل المحواس 
والملكات من العين والأذن » والقدرة على التمتع والادراك » كما كان حالها 
مع الجسسد دون منغصات البدن » وان الانسان ليتمنى ذلك لينعم بكل هذه 
الملكات » ولذلك فمن هذا التمثيل يقول ( فليكن ذلك مطردا فى بقاء نفس 
الانسسان التى بها كان انسانا » وبها كان ينعم فى هذا العالم » وبها 


(۲۸) الامتاع والمۋانسة : ج ۴ ص ١۱٤‏ ۰ه 
(۲۹) الامتاع والمؤانسة : ص ٠ 1١۹‏ 

(°) الامتاع والۋانسة : ص ٠١۷‏ * 

)1( الامتاع والمؤانسة : ص ١۲١‏ ى إ٣ ٠‏ 
(۲؟) الامتاع والمؤانسة : ص ٠ |۲١‏ 
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کان يعلم ويعرف ويحكم ويصيب ويجد لذة اللذيذ من ناحية المقل والمحسء 
وبھا کان پتمنى البقاء والدوام والحلود > وانما استتحال ذلك التمنى من 
أجل کونه وفساده اللدين لم يكن بد من انهائهما الى الفناء الذى هو .مفارقة 
النفس الجسد » وتخليتها للبدن ونسبة نفس الانسان الى الانسان أوكد 
وألصق من نسبة العين اليه » ألا ترى انه بالنغفس انسان » وبالبدن حافظ 
لشكل الانسان )(") ٠‏ 

ثم يطرح سالا آخر حول الغرق بين النغوس أعتى نفوس الأفراد 
المختلفة » وكذلك ما الفرق بين آنفس آصناف الحيوان ؟(٤) ٠‏ 


ویری التوحیدی ات فس الانسان فقط هى التى تبقى ۰ اما نفس 
الحيوان فلا » لارتباطها بالاحساس والمركة » وبالتال فهى تنتهى بنهاية 
الغاية منها > حيث لم يدخلها نور النفس الشريفة ولاشعاع العقل آما عن 
الفرق بين النفوس من البشر » فهى حسب تحصيل كل منها » ورقيها » 
فمراتب هذه الأنفس ( موقوفة على الاضافات الحاصلة لها بأصحابها والآنصباء 
المدخورة لها باكتسابها )ر) ٠‏ 

ويطرح التوحيدى فى القابسات تساؤلات غاية فى ال جرأة والأهمية 
ومن ذلك : هل يمكن أن يكون اعتقاد الناس فى المعاد وهبا ؟ أصله متواطىء 
فی اثباته من عقلاء الناس فى آول الدهر » ومن دھاتهم ثم آکده ما جاء فى 
الديانات بعد ذلك حتى جرى الناس على تصديقه والتسليم به كأنه حقيقة ؟ 
وبتعبير خر هل ييكن أن يكون اساد اكذوبة عقلية تأخذ شكل المقيقة 


(۲) المرجع السابق : ص ۱٣١‏ ۲٣ا‏ ء٠‏ 


)£( المىرجح السابق : ص ٠١۷‏ ء 
)۴٠(‏ المرجع السابق : ص ۱۳۲ N , ٠‏ 


— ٤ 


لطول زمن الإعتقاد وتواتر اناس والعقائد على إثياتها والقول بها. ؟ يقول 
التوحيدى انه حضر مجاس أبى بكر القومسى المتفلسف وقد قيل له ( حل 
يجوز آن يكون اثيات التاس للمعاد والمنقلب اصطلاحا منهم ومن أكايرهم : 
ودهائهم » وعقلائهم فى بدء الدهر وسالف الزمان » ثم ألف, الناس ذلك 
وهتفوا ببشره › ولهجوا بذكره > مع تأكيد الشرائع له ».وتأييد الكتب 
الناطقة به )ر") ٠‏ 

وبحذر شديد آقول انه يذكرنا ببيض الاتجاهات المعاصرة فى الفلسفة » 
وقد آخذت على التاس والفكر الميتافيزيقى الوقوع فى الوحم والحطأاً ند تصور 
أنه الضرورة لكل لفظة ء مقابل فى الخارج فما دامت هناك مسمیات لوضوعات 
اميتافيزيقا لزم وجود أعيان لها ٠‏ 

وقد جاء جواب القومسى ضعيفا غير مقنع › أو على الأقل دون مستوق 
#لسؤال مع خطورته » وخصوصا انه يمس أصول العقيدة والدين ٠‏ 

والواقع اننا نجد عند التوحيدى ثلاثة أبعاد فى تناوله لموضوع 
ا 
٠‏ ١ب‏ البعد الميتافيزيقى ٠‏ 

ا الاو 
۳ ل البعد الآخلاقى و 


ی 


والبعد الثالث سنتحدث عنه > بتفصیل فی لاخلا وفی التضوف لاه 
ل ا ا و ی کت ا + 


وھذا البعد السیکلوجی رہما کان ہو ما دفع بالدکتور زکریا ابراهیم 


(۳) القابسات : ص ۲۰> › مقابسة ۲ ص ٩۸‏ ۰ 


_ (EO 
٠ آن يصغه بأنه .( أبو جيان التوحيدى عالم إلنفس )ر۷)‎ 


٠‏ وهذا البغد نرأه فى تشاؤلاته فى الهوامل وظهر أيضا فى کلامه” عن 
النفس فى كتبه الأخرتى . كالامتاع والمؤانسنة > وقذ ذهب الدكتور إلى أن 
, التوحيدى ( عالم نفسسانى ,مدقق تمرس بأحوال الناس ووقف على آمؤر 
معاشهم وأآدرك حقيقة_ نوازعهم ., فاستطاع آن يقدم لنا فی نایا رسائله 
ومؤلفاټه الكثير من الملاجظات السيكلوجية الهامة التى لم يعرفها السالم 
الا بعد ظهور علم النفس الحديث ٠ )٣۸()‏ 

وحتى لا يتبادر, الى الأذحان ان ما پعنیه قد ينصرف الى سبق التوحیدی. 
لعلماء النفس المحدثين من حيث حقيقة الكشف عن اللاشعور ل التفس 
. الالسانية »› ر النفس. الحديث سواء من حيث التصصير 
. آو التعرف على آساليب العلاح » فقد بادر الدكتور الى نقطة منهجية ليؤكد 
. ان كل ما يريد تقريره مما سبق هو ( أن هذا ا لكر العربى الكبير قد فطن 
الى. الكثير من المحقائق النفسية الأساسية. التى تضعه فى الصف الأول بين 
الفلاسفة النفسانيين الذين اهتموا . بتعمق آسرار النفس البشرية € ۰ 

والواقع ان خبرة التوحيدى فی فەم النفس الانسانية وتناقضاتها 
وقدرته على تحليل السلوك البشرى > ورصسد الظواهر النفسية المختلفة 

۰ أمر یلاحظه کل قاری» لکتبه ۰ ( فالتوحیدی عالم حنکته آلسسن ء وایدته 
التجربة » وأحكمته الأمور)(؟) * ٠‏ 


‌ 


۷(٠‏ زكريا ابراغيم: أب حيان التوحيذى عالم القس » الرسالة٠,‏ الندد (ه٠)‏ اميس 
۸ رمضبان ۱۴۸١‏ - السنة المحادية والعشرين ›» ص ٠ ١‏ 

(۳۸) امرجم" السابق. : ص ٠ ١‏ 

(۳۹) المرجع السابق : ص ٦‏ - 8 : 

)٤٠(‏ عبد الحميد سامى موسى : أبو حيان التوحيدى وفلسفته - مجلة الأازهر - المجلد 
العاشر ۱۳۵۸ هب » ص ٠ ۷١۲‏ . 
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وهذا ال جانب السيكلوجى ظهر عتده فى التساؤل فى الهوامل » كما 
ظهر واضحا فی ( مثالب الوزيرين ) حيث يربط بين هذه الجوانب النفسية › 
والتقويم إلأخلاقى للشخصية ¢ ودور التربية فى تکوین السلوك الشخص ° 


وقد ذكر التوحيدى ان للنفس آمراضا كأمراض البدن فقال ( قال 
بض المكماء : ان للتفس آمراضا كأمراض البدن الا ان فضل أمراض 
التفس على آمراض البدن فى الشر والضرر كفضل النفس على البدن فى 
ار )رائ ٠‏ 

واس تخدامه للتشبيه يوحي بالأاساس الفطرى ا هتي لهذه 
الآمراض ٠‏ وحول هذا البعحد يطرح کثرا من آسئلته فى محاولة منه 
لاستشفاف مدى المسئولية على الانسان فى سلوكه الخلقى ومن ذلك سؤاله 
عن الحسد وهل هو باختیار الانسان أو هو داخل عليه ؟ وبالتالی فما وجه 
الذم فيه اذن(؛) » وقد ذكر النص السابق فى سياق حديثه عن ابن عباد 
وذكره لابن حبيب المنسوب اليه انه قال (وصاحبنا مریض ‏ یعنی ابن عاد 
عندتا » صحيع عند نفسه )٤۴()‏ ۰ مما يرجح آن يكون الكلام للتوحیدى ۰ 

وقوله مريض ا تفج عن اة ٠‏ اشارة الى عدم ادراكه 
ارضه النفسى » فكثير من الأمراض التفسية قد تخفى على صاحبها » وأدق 
من ذلك العقد النفسية والرواسب التى تترك أثرها فى السلوك ° 

ويلاحظ التوحيدى هذا البعد السيكلون في تناوله للنفس وهو 
قول ( قال بعض السلف ( حادثوا هذه النفوس فانها شريفة الدثور ) 


°٠ ١ ص‎ ١ الامتاع والؤانسة : ج‎ 5p 
ء٠‎ ۷ الهوامل : ص‎ )٤١( ٠ 
٠ ۳ ص١ الامتاع والمؤانسة : ج‎ )٤٣( 


~~ EV 


كانه آراد أن يقول أصقلوها وأجلوا الصدا عنها » وأعيدوها قابلة لودائم 
یر › فانھا اذا دثرت ‏ آی حدثت » آی تغطت » ۰۰۰ )(؛*) ۰ 


وعن الموت وحياة النفس يذكر على لسان زيد بن رفاعة قوله لتلميد 
له : لا تخف موت البدن » ولكن يجب عليك أن تخاف موت النفس » فلما 
علق التلميذ كيف يقول ذلك قي حين انه يقول ان النفس الناطقة لا تموت 
کان جواب زید ( اذا انتقلت الناطقة من حك النطق الى حى البهيمى 
وان كان جوهرها لا بيبطل فانها قد ماتت من العيش العقل )(°) ٠‏ 

وحول موضوع خلود النفس يذكر التوحيدى بعض الآراء ومنه 
ما ينسبه الى سويفلس وهو ان من له حياة طبيعية فقط شقى لأنها شبيهة 
بالظل الزائل »> أما الذى يعلم آن له حياة نفسسية يغذوها بالنطق فهو غير 
مات وهو مضبوط باق(ا؛) ۰ 
1 وتظهر أهمية الحياة العقلية للنفس »› وريما بدأ فى ذلك تشابه مع 
عرأى الفارابى فى ان العقول الكاملة تبقى سعيدة وال جاهلة تفنى ».ولكن 
الفارابى يزيد فى ان التبى ذاقت. ثم أعرضت تبقى شبقية(') ٠‏ 

وينب التوحيدى لأآفلأطون قوله ( الموت موتان » موت ارادی › وموت 


طبیعی ¢ فمن آمات نقفسة. موتا ارادیا ,کان موته الطبيعیى حپاة له (“A)(‏ ۰ 


ویری مفكرنا إن القول السابق غاية فى الظهور › ولكنه يريد آن 


پزیده وضوحا ونورا فیشرحه » حیث یری ان ( الموت الارادی هو جمع 


٠ ٣٣ الامتاع والمؤانسة : ج اص‎ )٤٤( 

(ه٤)‏ رسالة الحباة : ص ٦١‏ ء 

2 ء٠‎ 1١ رسالة الحياة : ص‎ )٤١( 

* ٣۹٤ ہے‎ ٣٣٣ محمد على آبو ریان : تاریخ الفكر الفلسفي قی الاسسلام > ص‎ )٤۷( 
ء٠‎ 1 رسالة الحياة : ص‎ )٤۸< 


— YEA — 


الشهوات المردية )(“) ٠‏ حتى تفرغ النقس العاقلة لاستكمال كمالاتها الالهيةء 
آما اذا كانت الشهوات وافدة واللذات مطلوبة » قان النفس العاقلة فى 
جال من هذه الآجوال ( ذليلة فى مكانها » أو مهزومة عن أوطانها » أو فى حرب 
داثرة الرحى مخوفة .العافية والمنتهى )() ' 
والموت الطبيعى هذا معروف » وغير مشيكوك فيه لآنه حائل الأخلاط ٠‏ 
والزمن يعمل فيها حتى يكون آخر ذلك پالفراق الحسي ( لكن بهذا الفراق 
الحسى بقع ذلك الوصال العقللى )(ا*) ٠‏ 
وما بقصده باماتة النفس فهى النفيس الشمهوية("*) » آما عن الحياة 
الآخرى فلا خبر عنها الإ ما ذكره الأنبياء ( عليهم السلام ) وواجب السعى, 
اليها » وآن ننفق هذه الأيام القليلة حتئ ننال تلك الرتب العالية » والدرجات 
الشريفة(*) ٠‏ 
والذى لا شك فيه اذڼ حو قوله بخلود النفس فقد ذکر ان آبا سايمان 
کان ینشد کثرا : 
النفس تشستاق الى قدسها 
والجسم مطبوع على حبسها 
وفعلا يخرج عن حسده 
لالفها ٧ا‏ ليس من جنس ها 
وحيسها قى السفل من علوها 
آدل پبرهان على پخسها 


(5۹) رسالة الحياة : ص ٦٩‏ ء 
ز*٠)‏ رسالة الحياة : ص ٦1‏ هء 
)١١(‏ رسالة الحياة : ص ٠ ٦۷‏ 
)٥۲(‏ رسالة الحياة : ص ٦۷‏ ء 
(٣ه)‏ رسالة الحياة : ص ۷۳ ء 


سڈ ۲٤۹۰‏ س 


ویعلق على هذه الأبیات بقوله ( فهذا هذاء وعلی کل حال وبکل نظر» 
فقد بان ووضح أن الظعن عن هذا امان ضرورى » وأن النية غير محتملة 
لليث لأمور بادية وخافية » فينبغى الآن أن تصدق البحث عن المصير الى الثانى 
٠‏ أهو الى البقاء أو الى الفناء » والى الوجود أو الى العمدم والى الكمال أو الى 
النقصان ٠‏ وأما لسان كل دين قديم أو حديث فقد أوضنع عن البقاء 
الدوام والجلود والسرمد فى الثانى على اختلاف الحالات ء وآما الجكمة فجمیم 
أجزائها وفنونها قد نطقت ونادت الى الحياة الثانية بعد هذه الحياة المعروفة »> 
ولم يبق وراء هذين اللسانئين البليغين الا ما هذى به ناس سخفت عقوأهم ء 
وخفت أحلامهم » وزاغت آراڙعم » وغلبت أعواهم » وقصر نظرهم » وخبت 
طباعهم فشىق عليهم الاقرار بالمعاد والمنقاب فظنوا آنه متى لم تكن هذه 
الحال عيانا او كالميان فاتما هو ظن وتخيل وحسبان ٠ ٠٤()‏ 

ويروى التوحيدى رواية لها مغزى فيقول انه قال لأستاذه السجستا ني 
ان جماعة من آهل الری لآبی بكر محمد بن زكرا الرازى قد أنشدوه بيتينه 
هما : 

لعمرى لا أدرى وقد آذن البلى 
بعأجل ترحال الى أين ترحالى 
وآين مکان النفس بعد خروجه 
من الهيكل المتحل والجسد البالى 


وكان تعقيب السجستانى فيما يذكر التوحيدى : 


وما علينا من جهاه اذا لم يدر الى اين ترحاله ء ما ترحالنا فال نعیم 


سیت 


۰ VV رسالة الحياة : ص‎ )٤( 


0 مص 

دائم » وخلود متصل > ومقام كريم » ومحل عظيم فى جوار من له الحلق 
والآمر(°*) ۰ 

ومعم القول بخلود النفس فان التوحيیدى برصد موقف الناس آمام 
اموت فى ثلالة مواقف » فينسب الى السجستانى قوله إن 'الناس آمام الموت 
ثلاثة آصتاف : 

الآول ٠‏ الغنى المترف الذى يكره لوت لما ينغمس فيه من طيب 
العيش واللذائذ والشهوات » مع كون نهايته فى كل هذا الانحلال والانقطاع ۰ 

والتانى : هو الفقير الباثس » فذلك يتمنى المىت لمأاهو فيه من 
يۇس › وشقاء وحسرة ۰ 

الثالث : وآما المكيم الذى وثق بالمياة الأخرى واطمأن الى خسن 
المنقلب فانما هو فى شغل بأخذ الأسباب والتهيوؤ للحساب » وللحياة الباقية ٠‏ 
بحتهد للحياة الصافية هناك مقابل 'الحياة الكدرة فی الدنيا “ ویکون مدی 


#جتهاده على قدر استبصاره » وشوقه لله فی وزن ومعرفته به سبهانه(ا؟) ۰ 


٠ ۷١ رسالة المياة : ص‎ )٠٥( 
٠ ۷٤ ۷۳ رسالة المياة : ص‎ )٥٦( 


التصل النالكت 
حر الاشان أوالجبروالاختیاں 


of 


حرية الانسان 
أو الجبر والاختيار 


لعل مشكلة الجبر والاختيار من أخطر وأهم المشسكلات الكلامية › لأآنها 
من اول المشكلات » حيث أثيرت فى حياة الرسول صل الله عليه وسام » 
وكذلك لما يترتب عل الموقف منها من نتائج : 

وقد نهى ( النبى ) صراحة عن انكار القدر ( بمعنى التقدير » وحمل 
على آولئك الذين يعتبرون الانسان خالقا لأفعاله وحم القدرية )١()‏ » فيكون 
النبى بلك قد صرح برأيه فى الموضوع ٠‏ وقد قال صل الله عليه وسام 
( القدرية مجوس هذه الآمة ) ولذلك عارضن المعتزلة تسميتهم القدرية » 
قالوا آن أعداءمم أطلقوها عليهم لينطبق عليهم قول الرسول عليه الصلاة 
والسلام(") ٠‏ 

وقد ألف الياحتون اسناد المصدر الآأساسى للمشكلة الى القرآن 
الكريم »> حيث يذكر من الآيات ما يفيد أن الانسان مجبر على أفعاله › 
وما يفيد عكس ذلك أيضا ٠‏ 


ويرى الدكتور أبو الوفا التفتازانى أن ليس ثمة تعارض بين النصوص 
التى توحى بالاختيار » والآخرى التى توحى بالجبر ( فكل مجموعة منهما 


٠ ٠۸ بو الوفا التفتازانى : علم الكلام ويعض مشكلاته » ص‎ )١( 

(۲) محمد على آبو ريان : تاريخ القكر الفلسفى فى الالام ٠‏ ص ٠٤١‏ ب ١٤١‏ مما 
يظهر مدى حساسية الموضوع بعد أن أدلى التبى برآيه ٠‏ وقال الدكتور التفتازالى فى شرح 
ذلك ( يبدو أن تشبيه النبى القدرية بالمجوس راجع الى آن كل فرقة مثها تنتمى فى اعتقادها الى 
القول بالهين ) ٠‏ 


(ê _ 


تعر عن جانت واحد من جؤانب الانستان فى علاقته مع الله » فالانسان مجبر 


من احية » ومختار من ناحية أخرى ولا تعارض فى ذلك )(") ٠‏ 


ویذهب الدکتور فاروق دسوقی الى آن القائلین ( بالجبر لم بصيبوا 
سحين قرآوا ( والله خلقكم وما تعملون )٤()‏ أو( وما تشاءون الا أن يشاء ` 
الله )(°) » وأمثالهما وما فى معناهما ٠‏ وكذلك القدريون عندما اقتصرت 
نظرتهم على الآيات الكثيرة الدالة على الاختيار مثل قوله تعالى (كلا انها قذكرة» 
فمن شاء ذکره )(1) ۰۰۰ وتوقغوا عندها )(") ۰ 

وهو يرى أن بعض الفرق قد ذهبت تستعمل نصف الآية أو بعضها 
خمثلا قوله تعالٰ « فمن شاء اتخذ الى ربه سبلا ٠‏ وما تشاءون الا أن يشاء 
الله » ان الله کان عليما حكيما ٠‏ يدخل من يشاء فى رحمته والظالين أعد لهم 
عذابا آلیما »(۸) ۰ i‏ 1 

ويعلق على موقف الفرق من هذه الآيات قائلا ( أصحاب القدر والاختيار 
يقتضرون على الاستشهاد بال جزء الأول متها ( قمن شثاء اتخذ الى "ربه سبيلا ) 
وأصحاب الجبر يهملون الأول ويستشهدون بالجزء الآخبر فقط ( وما تشاءون: 
الا أن يشساء الله ) ٠‏ وعندما يواجه كل فريق بما يناقض مذهبه من الآيةٍ يلجا 
متعسفا - لتأويلها )() ٠‏ 


(۴) التفتازانى : المرجع السابق »۰ ص ٠ 1۴۷ - ۱۳١‏ 

۳/6 2 ° ۳ سورة الصافات :اة‎ )٤( 

(ه) سورة الانسان : الآية ۴٠١‏ ء 

٠ ه٤ ء‎ ٤٥ سورة المدثر : الآية‎ )١( 

(۷) فاروق دسوقى : حرية الانسان فى الفكر الاسلامى » ص ٠ ه١ - ٠١‏ وانظر فى 
ذلك بالتفصيل : آبوء القاسم هبة الله الطبرى اللالکائى شرح أصول اعتقاد .أهل السنة والجماعة 
وما بعده » ححقیق الیکتور آحمد سعد حمدان » ج ۳ ص٤۳٥ ۵۳۹٩‏ وما بعده ۰ 

(۸) ”سورة الانسان : آية, ۳٠‏ س هال ء 2 : i‏ 

٠ ١١ فاروق دسوقى : المزجع السابق » ص‎ )٩( 


- 0 

ولا بد من دراسة الآيات القرآنية من شتى الجوانب واللغوية خاصة 
اذ لا يمكن التأكد من المدلول بغير الوقوف على أساس لغوى سليم » ومن ذلك 
مثلا ما جاء فى سورة الصافات ( قال أتعبدون ما تنحنتون › واله خلقكم 
وما تعملون » قالوا ابنوا له بنيانا فألقوء قى الجحيم )('") ° 

وقد جاءت الآيات فى سياق قصة ابراحيم عليه السلام ونهيه لقومه 
عن عبادة الأصنام * وقد جاء فى شرح ( وما تعملون ) ( يحتمل أن تكون 
( ما )مصدرية » فيكون الكلام خلقكم وعملكم »> ويحتمل آن تكون بمعنى 
( الذى ) تقديره وال خلقكم والذى تعملونه وكلا القولين متلازم والاول أظهر 
لما رواه البخارى عن حذيفة رضى الله عته مرفوعا قال ( ان الله تعالى يصنع 
کل صانع وضعته )(۱) ۰ 

فالموضوع دقبق »ء ولا مجال لتفصيله « ولکن یمکن احمال المواقف 
المختلفة حول هذا الموضوع فى ثلائة مواقف أساسية("') ٠‏ 

١‏ الجبرية : وهؤلاء قالوا ان الائنسان مجبور فى أفعاله لا قدرة 
له ولا ارادة ۰ 

۲ . القدرية : وهم الذين قالوا بالقدر أو بالاختيار » وعندهم .آن 
الانسان قادر وخالق لأفعاله » ومنهم المحتزلة أيضا » وان رفضوا التسمية 
کما سبق آن مر ۰ ٠‏ 


۴ فريق وسط بين الحبرية والقدرية : وهم أهل السنة والجماعة 


۰ ٩۷ سورۃ الصافات : آبات : ١٩ہ ۹7ے‎ )۱١( 

. ٠ مختصر تفسير ابن كثير ء اختصار وتحقيق محمد على الصابوتى‎ )١١( 

 قباسلا وانظر فاروق دسوقي : المرجع‎ ١ ٠١١ التقتازانى ': المرجع السابق »> ص‎ )١١( 
وانظر محمد عاطف العراقى ء مشكلة الحرية فى الفغكر الاسلاس _ بحث ضمن‎ ٠ ۲۸ - ۴۷ ص‎ 
۰ ۲۰ دراسات فلسفية مهداة الى الدكتور ابراهیم بیوهی مدکور ص‎ 


. 00 


ومنهم الأشعرية › وقد قسم الأشعرية الفعل بين الله والعبد ولكن العبد محتاج 
ال مرق وا 3 تسا الا 

ومن هنا قالوا بنظرية الكسب » فالله يحدث للانسان استطاعة مقارنة. 
للفعل > فلا هى متقدمة عليه ولا هى متأخرة ( فالانسان عندهم مکتسبه. 
لعمله » والله‌سبحانه خالق لکسبه )(۳) ۰ 

وهذا عرض مجمل للمشكلة » فكيف تناولها مفکرنا ؟ وكيف کان, 
موقفه 'منها ؟ 

يذكر التوحيدى كتابا للعامرى عنوانه ( انقاذ البشر من الجبز, 
والقدر ) ٠‏ ويعلق التوحيدى على الكتاب بقوله ( وهو كتاب نفيس وطريقة. 
الرجل قوية » ولكنه ما أنقذ البشر من الجبر والقدر » لأن ال جبر والقدر اقتسما: 
جميع الباحثين عنهما والناظرين فيها ٠ )١()‏ وقد تحدث التوحيدى عن 
القدر دون أن يبدى ترددا فى الحوض فى هذا الموضوع وقد ذكر ان الرسول 
صلى الله عليه وسلم قال : ( لا تجالسوا أمصحاب القدر ولا تفاتحوهم 
الحدیث )(*) ۰ 

اه ت القت فز رو ن ی ع اه عن 
جده » قال : خرج رسول الله ( صلى الله عليه وسلم ) على أصحابه وهم 
بتنازعون فى القدر فأحمر وجهه وغضب وقال : ابهذا آمرتم ؟ اتما. هلكه 
من کان قبلکم بهذا )(1') ۰ 


)٠۴(‏ آبو التفتازانى : المرجع السابق > ص ٠۳١‏ * دانظر محمد على أبى ريان ١‏ المرجم 
السابق + ص ARGS)‏ ُ 

(4) الامتاع والمؤانسة : جه ا ص ٠ ٣٣٣۳ - ۲۲٣‏ 

٠ ١١١ ص١ البصاثر والذخائر : ج‎ )٠١( 

' ٠ 1١١ ص١ البصائر و الذخائر :+ ج‎ )۱١( 


۲۵۹ س 


والتوحيدى يعلق بعد ذلك بقوله ( والكلام فى القدر لطيف وسأحكى 
لك عنه مسألة جرت فى مجلس كبير وأوضح لك المعنى والاسم ٠‏ وأدرس لك 
مقال الناس ليتبين لك الحق ان شاء الله تعالى )(۷) ٠‏ 

ويشرح مفكرنا الفرق بين الارادة والاختيار فيقول ( كل مراد مختار 
ولیس کل مختار مرادا ء لان الانسان يختاز الدواء الكريه + وضرب الولد 
النجيب وهو لا بريد » ويختار طرح متاعه فى البحر اذا آلجىء وهو لا يريد » 
وهما وان كاتا انفعالين فأحدهما - وهو الاختيار ‏ لا يحدث الا عن جولان 
وتنقر وتمييز » والآخر - وهو الارادة - يفجاً ويبغت وريما حمل على طلب 


المزاد بالكره الشديد » وفى عرض الاختيار سعة للتمكن »› وليس ذلك فى 


Ft 


عرض الارادة )(۸) أ١ ١‏ - اجان اا 7 
وحول السؤال : لم قيل الجبر والقدر ولم يقل الاجيار ٩‏ 


يقول التوحيدى ( إلاجبار لغة قوم » والجبر لغة تميم » يقال جبر 
الحلق وأجبر الحلق » وجبر بمعنى جبل » واللام تعاقب الراء كثيرا ٠ )١()‏ 
وقد لاحغل الدكتور عبد الواحد الشيخ ثقة الوزير فى قدرة التوحيدى 
وتمكته من هذه الموضوعات لفقافته الا . 


ومفركرنا إبنظر الى الموضوع نظرة المتأمل الى واقع الانسان » قبل أن 
يذكر النصوص القرآنية نفسها » فالمشسكلة قائمة' آمام الناظرين .» .وكل من 
الرأيين له وجاهته بملاحظة هذا الواقع » وكل فريق عنده من الواقع ما يؤيد 


(۱۷) البصائر و الذخائر : ص ٠ ۱۲۴١‏ 

(۱۸) الامتاع والموانسة : ج ۳ ص ٠ ٠٠١‏ 

(0۹) الامتاع والمؤانسة : ج ١‏ ص ٠ ٣۴‏ 

٠. ۲١١ ص‎ ٠» عبد الواحد الشيخ : آبو حيان التوحيدى » وجهرده الأدبية والفنية‎ )۲١( 
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وجهة نظره »› ولذلك قالمشكلة صعبة » وليس فى مقدور كل انسان الوصول 
اله انا او ت ولك عن رر ان : فمن تاحية القاتلين بالجبر 
نلاحط ر( ان من لحظ الحوادث والكواتن والصورادر والاوانى من معدن 
االات اق بان ٠‏ وعرى فة في اقل والهار والسري واشري: 
لأن هذه وان كانت ناشئة من ناحية البشر › فان منشأها الأول انما هو من 
الدواعى والبواعث والصوارف »> والموانع التى تنسب الى الله الحقق فهسذا 
هذا )(ا") ۰ 

ولكن أيضا أصسحاب القدر لهم من الواقع حجة وفى رأيهم وجه من 
الصواب فان ( من نظر الى هذه الأحدات والكاثنات والاختيارات والارادات 
من ناحية المباشرين الكاسبين الفاعلين المحدثين اللائمين الملومين امكلفين ٠ء‏ 
فانه پعلقها بهم › ویلصقها برقابهم » ویری ان أحدا ما اوتی الا من قبل نفسه 
وبسوء اختياره » وبشدة تقصيره وايتار شقائه )(") ٠‏ ثم يعلق الموقفين 
فيقول ( وال ملحوظان صحيحان واللاحظان مصيبان » ولكن الاختلاف لا بز 
بهذا القول والوصف » لانه ليس لكل آحد الوصول الى هذه الغاية ولا لكل 
انسان اطلاع الى هذه النهاية » فلما وقعت البينونة بين الناظرين بالطبع 
وبالنسبة لم يرتفع القال والقيل من ناحية القول والصفة فهذا هذا )("") ٠‏ 


فكل من أصحاب الجبر وأصحاب القدر اذا مصيبان فى رآيهما ›» يؤيد 
ذلك حال الانسان » ولكن صعوبة الموضوع. تحول-دون الوصول الى ما يحسم 
j‏ کلة . 


٠ ۲٣۳ ص‎ ١ الامتاع والمؤانسة : ج‎ )۲١( 
٠ ؟؟٣ الامعاع والمؤانسة : ج اص‎ )۲۲( 
٠ ٣٣٤ س‎ ۲٣٣۳ ص‎ ١ الامتاع والمؤانسة : چ‎ )۲۴( 
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ويشرح النوحیدی الفرق بين القضاء والقدر » فان القضاء «صدره من 
العلم السسابق » والقدر مورده بالأجزاء المحادثةر؛") ٠‏ ويساله الوزير 
اين سعدان : لم ورد قى الأثر ( لا تخوضوا فى القدر فاته سر الله الأكبر ) . 
ولرد التوسيدى بان إا يمان قال إن الناموس ينطق با ناعااج 
عام ٠‏ ليكون التفح به شاثعا فى سكون النفس » وطيب القلب ودوج 
الصدور(*") ٠‏ 

وعند التوحيدى أن إلحكمة وراء هذا » فأما وقد آراد الله بالناس ما فيه 
الر » فالنظر فى هذا الموضوع لا يصل الى نتيجة ولكن الى حيرة وفى الحيرة 
مضلة وفى هذا الهلالك ٠‏ وكم من العلم لو اتكشف لنا كان فى ذلك شقاء 
لنا قالجهل بمثل ذلك راحة والعلم قسم على العباد كل على قدر احتماله ء 
وماذا لو أحاط علمنا بموعد موتنا » أو كيف ستنحدث العاة أو البلاء » ففى 
ستر هذا عنا نعمة ( فمن هذا آلذى آشرف على هذا الغيب الكنون والس 
المخزون فيغفل عن الشكر الحالص والاستسلا الحسن ء والبراءة من كل 
حول قوة » فالاستمداد ممن لة الحلق والأمر » أعنى الابداء والتكليف > 
والأظهار والتشريف » والتقدير والتضريف )") ٠‏ ۰ 

وهنا نلاحظ تكرار هذه الفكرة » وأهميتها عند التوحيدى فى كل 
موضوع يتناوله وهو الحكمة الالهية وراء ما يظهر للانسان ويعجز عن فهمه › 
فالتسنلیم عنده اذا واجب ۰ ۰ 

ويطرح التوحيدى سؤالا على لسان آخر وهو قول الفريق الشانى 


ر٤)‏ الامتاع والمؤانسة : ج ١‏ ص ٠ ٣٣٤:‏ 
(ه؟) الامتاع والمۋانسة : ج ١‏ ص ٣٣٤!‏ * 
(۲) الامتاع والمؤنسة : ج ١‏ ص ٠. ٣٢١ ٣٣٤!‏ 


_ ۲۹۹ ہے 


( متى كات القبائح والفضائح والعيوب والذنوب محمولة على القدر › أو متى 
در الله نہ الآشیاء وقد نھی عنھا ؛ ولو قدرھا کان قد رضی بها » ولو رضی 
بها لما عاقب عليها )("") ٠‏ 

ولكن التوحيدى عرض لرأى آخر يرد على هذا الرأى الى هو للفريق 
الثانی فیقول ( القدر یاتی على کل شیء ٠‏ ویتعلق بکل شیء ۰ وکل ما جاز 
آن يحیط به علم جاز أن یجری به قدر » واذا جاز هذا » جاز أن پنشر 
٠ )۸() 2‏ وهكذا يذدكر التوحيدى تارة حججا للقاثلين بالقدر » وتارة 
اخرى حججا للقائلين بالجبر ٠‏ ولكنه كذلك يذكر حجج الرأى الوسط آو 
#لفريق الثالت ء٠‏ ومن ذلك هذا الحوار الذى يورده بين رجل وبين محمد بن 
علي عن القدر : 

الرجل : أجبر الله العباد على المحامى ٠‏ 

محمد بن على : معاذ الله لو أجبرهم لما عذبهم ٠‏ 

الرجل : أفوض اليهم ؟ 

محمد بن على : معاذ الله لو فوض اليهم لما احتج عليهم ٠‏ 

الرجل : فما بعد هذين ؟ ) 

محمد بن على : آمر بين أمرين لا اجبار ولا تفويض » كذا أنزل الى 
#لرسول(؟) ۰ 

واا کان التو حيدى قد تحدث عن المحكمة » والسر فى هذا الاخفاء فتقد 


تحدث ضا عن حدود قدرة الانسان › فهو عنده وان كان له قدرة » 


° ۷۷ ص‎ ٣ الامتاع والمۇانسة :ج‎ (TV) 
٠ 1۷۸ الامتاع والمانسة : ج ۲ ص ۱۷۷ د‎ )۲۸( 
۰ ه٤! ص ۳ه ل‎ ١ الصا والشخائر : ج‎ )۲۹( 
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«واستطاعة » واختبار وطاقة > و لل ذك محدود او مشروط » اذ للانسان 
بتناهی عنده » وما يفوقه فهو من عند الله تعالى »> وذلك کاه لحکمه > 
اذ بشعور الانسان بعجزه يلجا الى الله » ويفزع اليه من نازل المكروه وحادث 
اللحذور(“”) » وذلك أيضا ( ليكون العيد أبدا فى منزلة من النقص »› وحال 
من انعجز یکون بھما ضارعا الى خانغه » طالبا لفائته من مالکه › ولیکون بین 
العيد المعجون من الطين » وبين الله مدير الخلق فرق )('؟) ٠‏ 

فالانسان فی حاجة الى الله دائما » وذلك لأن قدرته محدودة ولأن 
بر الاختبار فى الانسان قوة ضعيفة جدا » لا ثبات لها مع الضرورة التى ترد 
قاهرة وتوافى مجيرة )(۴۲) - وحو يقول ( اذا سولت لك نفسك نسبة الى 
فعل شاهد الكسب فالنسبة بالتفويض الى جارى القدر )(۴) ٠‏ وكل ذلك 
لآن الله حجب حكمته عن الانسان وطوى عنه ارادته فبقى الانسان متحيرا 
متسكعا » ولا مغر من التسليم والاقرار له تعالى » فليس ثمة الا ما يشاء(؟۴) ٠‏ 
ورہما کان هذا تمهيدا يؤدى الى اختيار الموقف الوسط بعد ذلك ٠‏ وهو 
يتسپ ما ردد کثیرا عل لسانه من الحكمة وراء الغيب والغرض من اظهار 
عجز الانسان حتى يكون فى حاجة دائمة الى خالقه - الى السجستائى فى 
المقابسات فيذكر فى رده على السؤال حول ( كيف يفعل العاقل اللبيب : 
والمحازم الأريب .» ما يندم عليه ؟ وكيف يقدم على ما يعقبه تبعة » ويأتى على 
ما يآباه عقله » ویکرهه يدينه » ويعافه دمرادته » وینکره بعادته »› ویمنسع 


منه غیره- بنصیحته » هذا مع اختياره الذى هو اليه » واستطامته التى هى 


٠. ١٠١١ الامتاع والمؤانسة : ج ۳ ص‎ )٠١( 
٠ ۲٣۳ مثالب الوزیرین : ص‎ )۴۱( 

(۲۲) المقابسات : ص ۸۷ ۰ 

ر٣٣)‏ الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ۱١١‏ ٠ء‏ 
)٠٤(‏ الاشارات الالهية : ج ۱ ص ۲١٦‏ * 


٣٦١ 

حاصلة لديه » ومع عقا الذى هو كاللجام والزمام والقاضی والامام ٩‏ )(*۴). 

فی کړ ما يبه ال السجسستانى فى رده عل ذلك بأن قدرات. 
الانسان » كالقوة » والاختيار » والقدرة والرأى ( ليست هى للانسان عن. 
طريق الملك يصرفها كيف يشاء » ويقلبها كيف يريد » بل هى له من جهة 
التمليك » ولو كانت له من جهة الك › لما زل زلة » ولا ضل ضلة » ول 
ندم ندامة )را ۳) ۰ 

وانما السبب فى ذلك يرجع الى حكمة الهية اقتضت أن تمنح الانسان. 
هذه القدرات وتمنعها عنه متى شاء الله » وذلك حتی يعرف قدره ویعرف 
فضل الله ٠‏ ويعلق التوحيدى على ذلك بقوله ( قلت له : هذا کلام عل طرق 
الصالحين وأحل الديانة من أصحاب الشراثم )(۷) ٠‏ فهذا الرآى كما يبدو 
قد تكرر على لسان التوحيدى نفسه مرات فهو له » أو على الأقل قان 
( فلسفة التوحيدى الحاصة هى التى أملت عليه نوع المختارات التى حرصت 
على ایرادها » وهی التی دفعته الى تذكر بعض الآراء ونسیان غبرها )۴۸ ۰ 

وفى البصائر يشرح رآيه الذى هو آميل الى الموقف الثالث الذى يجمع 
بين الجبر والاختيار » ومن نظر الى العالم » عرف انه يتجه نحو غاية » 
والانسان بوصفه جزءا من العالم فهو تابم لحكمة ٠‏ ( وهه النسبة وان 
اختلفت العبارة والاضافة فانه مطرود منها ومحمول عليها » تارة بالاكراه 
والتشديد » وثارة بالدواعى العارضة » وتارة بالقصد الذى يترجح بين 
الأسباب الحاضرة والغائبة ٠‏ والاختيار التى هو مستند الى الضرورة » 


٠ ۱١1 المابسأات : ص‎ )١( 

٠ ٠١١ القابسات : ص‎ )۳١( 

(۴۷) المقابسات : ص ۱١۷‏ ۰ 

(۳۸) عبد الأمير الأعسم : آبو حيان الترحبدى » ص ٠۴١‏ ه 


~~ F - 

والضرورة التى هى محيلة الاختيار )(*") ٠‏ 

وهو يذكر آبياتا تفيد أن الأمور ليست بالأسباب كالرزق الذى ليس 
هو بالعقل ولا بالدين ولا بااه والقدر حتى البيت الذى يقول : 

ولکن قسم تجری بما پدری ولا ندری 

ویعلق التوحیدی مؤکدا ایمانه ہما ذكر فيقول ( انظر الى الصدق 
كيف يلوح لك من خلل هذا الكلام )(') ۰ 

ولكن تبقى مشكلة الاضطرار والاختيار » فهل الائسان حاله حال 
ااضطر » آو هو حال المختار ٠‏ وهنا نجد مفكر نا يجمع بين الاثنين لآن عنده 
ان فى الاختيار اضطرارا وقى الاضطرار اختيارا وبعبارته هو ( علم آن 
الاضطرار موشح بالاختيار » والاختيار مبطن بالاضطر ار ٠ )٤١()‏ والمعنى 
واحد » وان اختلف اللقظ وفى الانسان من الاثنين E‏ »> وهو يضرب مثلا 
مستعينا بعلمه بالخطوط فيقول ر( انك لو قارنت بن خط لكاتب أو خط لآخر 
لوجدت أن هناك تشابها وهناك اختلافا فمن جهة الاجتيار ( جين أدى هذا 
أعيان حروف ذال » وقوم صور تلك الكلم ) ولكن المباينة تأتى من جهة حقائق 
أشکال خط هذا الكاتب وخواطر هتا الكاتب فمعنى الاختيار هو فيما اشت ركا 
فيه فهذا الاختيار هو ( الذى أدى هذا الكاتب به کلام هذا الكاتب فی رسم 
آلف وميم ولام وجيم وحاء وكاف وفاء وقاف » والمعنى الذى به وقعت الباينة 
بينهما انما هو الإاضطرار › حتی صار هذا الخط ا الى هذا الحط » 
وهذا الحط مقصورا عل هذا » يقومان لهما مقام الحلية المميزة » والصورة 


(۳۹) الہصائر والذخائر : ص ۱۵۷ ٠.‏ 
)٤١(‏ الہصائر والذخاثر : ص ٠ ٠١۸‏ 
)٤١(‏ البصائر والڈخائر : ص ٠١۹‏ ء 
(۲) البصاثر والذخائر : ص ۱1١‏ » 
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لالمقررة )("؟) * ثم يجمل رآيه فى قوله ( ان قاصر الاختيار على الانسان 
ذاهل عما نطق به الاختبار من الاضطرار وكذلك مدعى الاضطرار للانسان 
ساه عما وشح به الاضطرار من الاختيار » وكمال المعرفة فى تفصيل ما أشكل 
منهما » وتخليص ما التبس بهما )() ° 

والتوحيدى وهو يتناول مشسكلة كلامية يؤكد مغايرته لهم آو رفضه 
٠ولكنه‏ لا ينكر تناوله للمشكلة كلامية » ولذلك بقول ( ولا يصرفنك عن 
استشسفاف ما تضمنه هذا الفصل ما تجد فيه من ألفاظ غير ألفاظ المحكلمين » 
فانها تجل عن ألفاظهم ولا تسقط وتعلو عليها ولا تنحط )(؛) ٠‏ 

والواقع آن موقف التوحیدی يبدو مترددا آحیانا » ولکنه آقرب الى 
االقول بما ذهب اليه الدكتور التفتازانى من انه لا تعارض بين الآيات » اذ 
الانسنان مجبور من ناحية » ومختار من ناحية أخرى(°؛) ٠‏ فهو يؤكد من 
-جهة ثائية وبالاضافة لما مر مسئولية الانسان عن فعله ( فما وهب 
الله العقل لأحد » الا وعرضه للنجاة ٠‏ ولا حلإه بالعلم الا وقد دعاه الى 
العمل بشرائطه » ولا هداه الطريقين ( أعنى الغى والرشد الا ليزحف الى 
أحدهما بحسن الاختيار )(١؛) ٠‏ فهو يؤكد هنا آن العقل والعلم حجة على 
صاحبهما فيؤكد على قدر من الاختيار وهو اذ يعرض للرأى القائل ( قد 
خرغ الله مما هو کائن » واذا جاء أجلهم لا يستتاخرون ساعة ولا 


,جستقدمون )() ۰ 


٠ ٠١١ البصاثر والذخائر : ص‎ )٤٣( 

٠ ١١١ البصاثر والذخائثر : ص‎ )٤٤( 

(ه) العفتازانى : المرجع السابق » ص ٠ 1١١٩‏ 
.(57) الامتاع والمؤانسة : ج ٣‏ ص ٠ ١١٠١‏ 
«£۷) الامتاع والمؤانسة : ج ۲ ص ۲۱۸ ° 


- ٤ 


يرد التوحيدى على هذا القول بان الله لم يطل الإانسان على خفايا 
الأمور » ولا أعلمه بعواقب الأحوال بل عرف الانسان حظه بعد أن وفر له 
عقله » وأعطاه الاستطاعة » ثم أوضح لقلبه ما له وما عليه » كل ذلك ليتمكن 
من الاستشفاف والاستكشاف » ثم ان الله لم يطالب الانسان الا بعد آن آزاح 
عنه عغلته › ولم بعاقبه الا بعد آن آنذره وآنظرهر(۸٤)‏ ۰ 

ولکن للتوحیدی كلمات قد يبدو فيها جبريا صرفا من ذلك قوله 
( وجدت ما وجدت منه » وعدمت ما عدمت به » وقلت ما قات له » فكل لي 
بالاستعارة وله بالمحقيقة »> فان شاء آبقی وآنعم » وان شاء أبلى وأسقم ولا 
اعتراض على الول ء ولا عار على العببسد واڼ ردد بین البلوی والبلوی هھ 
آلا ترى الأول يقول : 

العبد عبدك فأحكم فيه واحتكم واعدل وجر غير مأخوذ بلا ولم 

وهذه الفكرة التى تاتی فی الاشارات(۹٤)‏ یجب آن تفهم فی سياقها 
الصوفى ء وكما قلت انه آميل الى الوسط لأنه يلزم الانسان كما مر » ويقول 
ان الله لم یطلعه على غیبه » کما انه مکنه » وآنذره » ووهبه العقل ۰۰۰ وبالتال 
فالنص السابق لا يفهم الا على انه رمز صوفى » فوجدت ما وجدت منه اذ 
کل شیء منه » وعدمت ما عدمت به » لآن کل شىء بارادته فى نهاية الأمر › 
وان أعطى الانسان المرية والاختيار فباذنه » وما قوله « خکل لى بالاستعارة 
وله بالحقيقة » فهى تتفق ومفاهيم الاسلام » فكل شىء لله على الحقيقة وهكذا 
نهم النص » ويژكد ذلك تفسيره اللاحق والذى نفهم منه انه الآدب الصوفى ‏ 
فی الطاب اذ قول « ویحك › کف تحکم بلم عل خالق لم ؟ آم کیف تحت 


(۸) الامتاع والمؤانسة : ج ۴۳ ص ۲۱۸ ٠ ٣۱۹‏ 
(5۹) الاشارات الالهية : چ ۱ ص ۲۸۱ ۰ 
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على مظهر الحجة » آم كيف تدل بالعقل على منشىء العقل 4 أم كيف تباهى 
بالعلم واهب العلم ؟ »(**) ۰ َ 

هذا التسليم ايجابى لأنه لا ياخى العقل ء ولا الارادة الانسانية ولا 
يمنع الانسان من اعمال عقله واتخاذ تدپیره ولکنه موقف آخلاقی تربوی" أن 
صح فهمی » وهو عون للانسان فى المواقف والآزمات التی لا قبل له با 
کالموت آو غیرہ مما ینزل بالانسان رغما من تدبره » وعمله » فیکون الرد الى 
الحكمة » والى الله الحالق » خير معين نفسى له لتخطى الآزمة › وانما. مصور 
لنا التوحيدى مستنكرا موقف الرافضة للحكم الالهى عليه فيما لا استطاعة 
له تجاهه فلا يحت بلم » ولإ بكيف » ولا تباهى بالعقل أو العلم على المئشىء , 
_ والواحب فى المواقف القصوى » فسبحان من له الآمر ٠‏ 

وکأنما التوحیدی يستلهم قوله تعالی ( فعسی أن تکرهوا شیا ویجعل 
الله فيه خیرا کشرا )(۱*) ۰ 

وقوله تعالی ( وعسی آن تکرھوا شیئا وهو خیں لک )٥۲()‏ ۰ 

فالتوحيدى لم يأخذ بموقف الجبرية وهو ( موقف سطحى يخاول 
تصوير الارادة الالهية وكأنها تبتلع الارادة الانسانية )() ٠‏ 

ولكنه كذلك لم يذهب الى ما ذهب اليه المعتزلة فى حذه المشكلة ولكن 
التوحیدی یری ان .على الانسان أن بأخذ بالأسباب فی حدود قدرته وهو 
يقول : ان فى الأمور بواطن ؤظواهر ء ليدرس الانسان » وليقف عل التاريخ 


٠ ۲۸٦ الاشارات الالهية : ج ۱ ص‎ )٠٠( 

٠ ١١۹ سورة النساء : الآية‎ )٥١( 

)٥۲(‏ سورة البقرة : الآية ۲١١‏ ء 

)٠۴(‏ محمد عاطف العراقى : مشكلة المحرية فى الفكر الاسلامى ٠‏ بحث ضمن دراسات 
فلستفية مهداة الى الدکتور ابراهیم بیومی مدگور ١٠ض‏ ۱۹7 ٠‏ 


TV 


لیعرف ما قات لأآنه ( لو اعتبر من تأخر بمن تقدم » لم يکن من يټحسر بی 
الناس ويندم )(؟°) ٠‏ 

فعلی الانسان السعى وليس عليه ادراك النجاح »> وذلك للحكمة 
الحافية » فعلى الانسان أن يسعى ولكن ليس عليه « أن يدرك الىجاح فى 
العواقب » وانما عليه آن يتحرز فى المبادىء »(°°) ٠‏ 

ولعل هذا هو أهم الجرانب الايجابية فى آراء التوحيدى فى هذه 
ءالمشىكلة » بالاضافة الى موقفه المتفهم للبواعث الفكرية التى أدت بأصحاب 
کل رآی الى ما آختوا به » واعتقدوا فيه » فقد وجد لهذه المشكلة بكل ما دار 
حولها من الآراء » التى تشعبت وتضاربت تضاربا كبيرا(1*) ؛ الأاسس 
والدواعى التى اختلف على أساسها المفكرون » وان كان قد خاص الى ما هو 
آقرپ الى آن لا تناقض فى المصدر الأساسى ؛ وقد شرح ما للانسان » وما 
عليه كما مر » وهو فى ذلك لا يتجراً على مولاه » ولا ينقص من حرية 
الانسان » وان حددها فهو اقرار بواقع » ولكنه لا يصدم العقل ولا يعوقه ء 
لآن العقل يعمل من خلاله » أعنى من خلال هذه القوانين ومنها حلدود 
قدرته » ومنها ما يفاجته فى تصاريف الحياة اليومية للانسان » وانما كما 
قلت اللجوء بالحكمة الحافية آقرب الى المغهوم الايمانى بال » الله لا الصانع › 
الله الذى يعنى بالعالم وبالانسان » ومن هنا فتفسير موقف التوحيدى 
لا ياتى الا فى سياق موقفه الفكرى ككل ٠‏ وبالتالى فهذه المشكلة يجب النظر 
٠اليها‏ أيضا من منظور العلاقة بين الله والانسان » والتوحيدى بقول مخاطبا 
«الانسان «. ودعاك كانه محتاح اليك » ولاطفك كأنه لابد له منك »(۷*) ۰ 


)٥٤(‏ الامتاع والمؤانسة : ج ۳ ص ٤ا٣‏ ء 

٠ ٣٣١ الامتاع والمؤانسة : ج ۴ ص‎ )٠٥( 

٠.۱۸۸ محمد عاطف العراقى : المرجع السابق » ص‎ )٥١( 
ء٠‎ ٩۲ ص‎ ١ الاشارات الاإلهية : بي‎ )٠۷( 


- ۷ 

ولعل التوحيدى كان من القائلين بآن الشيطان ما هو الا جانب الشر 
فى الانسان(۸*) » فهو يقول مخاطبا الانسان ر يا هذا أتدرى من شيطانك ؟ 
آنت شيطانك )(°۹) ۰ فالتوحیدی - لا يلغى الانسان » ولكنه فى نفس 
الوقت لا يطلق حریته او پقدر قدرته بما ليس فيها ٠‏ 

وتآكيد التوحيدى فى خطابه لنقسه وللانسان ولومه الدائم على 
التقصير دلالة واضحة على تأكيد جانب المسئولية الملقى على عاتق الانسان ٠‏ 

( فانظر كيف ركبك وقسمك » وكيف جمعك ونظمك حتی تحس 
بروحك وتنعم » وتهتدى بفضلك وتعلم » ويطمثن قلبك وتسلم )('') ۰ 

وهكذا فشيخنا ينزه الله > ويحفظ للانسان حريته المسئولة ويقدم 
ذلك من خلال علاقة حميمة بين الله القادر الحالق والانسان المخاوق العاجز 
القادر معا والمسلم لربه فى النهاية ايمانا به وتنزيها » دون تخل عن مسثوليته 
الملقاة على عاتقه » والأمانة التى حملها ٠‏ 


(0۸) محمد عبد الخنى الشيغ : ج ١‏ ص ا١۴٣٤‏ ° 


(0۹) الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ٠ ٣٤٣‏ 
»°( الاشارات الالهية ١‏ ج ١‏ ص ۲٤۹٩ - ۲٤۸‏ ۰ 


النصالرابخ 
الرفة 

موقغه من التفسير الخرافى ٠‏ 

مصادر اأعرفة ٠‏ 

الفرق بين العلم والمعرفة ء 

العلوم وآنواعها ٠‏ 

مراتب العلوم ٠‏ 

حول القول بنسبية المعرفة ٠‏ 


تقديره للعلم واتعلماء ۰ 


~~ ۷* 


يستشف من كلام التوحيدى قى المعرفة احترامه للانسان »› وقدرته 
على المحعرفة بالحواس > والعقل » والالهام »> وقيمة التجربة الانسانية للمعرفة 
أو بوصفها مسدرا من مضادر المحرفة ٠‏ 

ويرفض التوحيدى الكثير من المسائل التى تأخذ الطابع الحرافى > 
كحديث الفأل والطيبرة » وذلك كله من خلال الإطار الدينى الذى يلتزم به ء 
وما يضفيه هذا الاطار على آفكاره ٠‏ ومن الواقع المشاهد ومن هذا البعسد 
الديتى ء يرى مفكرنا أن الانسان مح كل وساثاه المتاحة لامعرفة » فمعرفته 
لها حدود لا تتجاوزها » والشاهد عنده فى ذلك آمران : 

الآمر الآول : 

رصد الواقع المعرفى للانسان كما ذكرت » حيث ان المساهد أن أمورا 
كثيرة تصعب وتستغلق على المحرفة والادراك الانسانى » بالاضافة الى ما فيه 
التاس من اختلاف وتفرق الى مذاهب وآراء شتى » مما يوحى بأن المحقيقة 
الكاملة لا تملكها فرقة دون أخرى من كل الزوايا ٠‏ 

الآمر الثانى : 

التزامه الاسلامى » الذى يدفعه الى تفسر ما بعترض الانسان من 
الآمور » وما يستغلق عليه فى الفهم » الى القدرة المحدودة للمخلوق امام 
قدرة الخالق » وعجزه عن الفهم والادراك لحكمة آرادها الله » وهى تعلو على 
المخلوق وادراكه » وتفضى فى نفس الوقت الى الاقرار بهذا العجز من 
الانسان » مما يعتى استمرارية العلاقة » آو هي اشارة أو تتبيه للائسان 


- ا ~ 

ال خاا راق اف وعو دو سخا اة ا راان ی 
الآسر » محدود الجملة »> محصور التفضيل » مقصور السعى » مملوك الأول 
والآخر ›» غشاؤه كثيف › وباعه قصب » وفائته أکثر من مدرکه » ودعواه 
أحضر من برهانه » وخطژه کشر من صوابه » وسژاله آظهر من جوابه )(۰)۱ 

فالحكمة الالهية قد اقتضت أن نكون معرفة الانسان فى آموره إين 
الاصابة والحظا » وانما الثقة والصواب فى معرفته بالله وتقديسة وتوحيده 
والرجوع اليه ٠‏ 

فعند التوحيدى آذا معرفة يقبن وثقة » ومعرفة تتوسط بين الاصابة 
والطا م و يرجم ذلك ية وتي بكرن الاان غق عة ياه بالا 
والشكر » والصبر ٠‏ يقول ( علم الآحكام لا يجوز فى المحكمة آن يكو مدركا 
مکشوفا مخاطبا به معروفا » ولا يجوز ان کون مقنوطا منه مطروحا مجهولا » 
بل الحكمة توجب أن يتوسط هذا الفن بين الاصابة والحطاً حتى لا بتغلى 
عن اللياذ بالل أبدا » ولا يقح اليأس من قبله أبدا » وعلى هذا سخر الله 
الائسان وقيضه »ء وخيره بين الآمور وفوضه » ومنع من الثقة والطمأنيئة الإ 
قى معرفته وتوحيده وتقديسه وتمجيده والرجوع اليه » انظر الى حديث 
.الطب فان عنده الصناعة توسطت الصواب والحطا » لتكون الحكمة سارية 
فيها » واللطف معهودا بها ء لآن الطب كما يبرا به العليل » قد يهلك معه 
العليل » فليس بسبب آن بعض المدبرين بالطب هلك لا ينبغی آن ينظر فى 
الطب » وليس بسبب أن بعض المرضى برا بالطب وجب آن يعول عليه › 
انظر الى هذا التوسط فى هذه الحال ليكون التدبير الالهى والأمر الربوبى 
نافذين فى هذه الحلائق بوساطة ما بيئه وبينها » ولتكون المصلحة بالغة 


)1( الامتاع والمۇانسة : ج ۳ ص ١۹‏ ° 


- ۷٢ 
٠)٠) غايتها »> وهذه سياسة دار الفناء > الجامعة لسكانها على البأساء والنعماء‎ 


فكأن التوحيدى قد اقترب من المحديث فى العلية ثم توقف فالتديير 
الالهى يتدخل فى سير القوانين الطبيعية لمكمة » بل وان الأشياء على ما هى 
علي للكمة » لا لنقص فى للق نفسه » ولكن لآن الله أراد بذلك اتصال 
العلاقة » فالذى يركب البحر من أجل طلب الرزق لا يدرى أينجو » أم يغرق 
ES e aE‏ الطب ر( فالحكمة اذا ما توسط 
هذا الآمر حتى يشمكر الله من ينجو ويلم لفسه لله من يهلك )(“) ٠‏ ومن 
هنا فالتوحيدى يقول بالأخذ بالأسباب » ولكن لا يعول عليها كل التعويل 
تلان الأمر فى النهاية بيد الله » وذلك لكمة . 


— سے 


(۲) الامتاع والمؤاتټسه : ج ۱ ص ۳۹ +£ ه٠‏ 
(۴) الامتاع والمؤانسة : ص ٤١‏ ٠ء‏ 


— VY 


موقفه من التفسر الخرافی : 

وما يظهر موقغه العلمى من يعض المشائل كلامه فى الفأل والطيرة 
حيقول ( ویروی انه نهى عن الطيرة وكان يحب الغأل » صلى الله عليه وسلم ء 
ولیس لهما علل راتبه » ولا ساب موجبة » ولا أوائل معروفة » ولهذا كره 

لافراط في التطير والتعويل على الفأل » لآنهما أمران يصحان ويبطلان › 

«والآقل منهما لا يميز من الآكثر )() ٠‏ 

والتوحيدى لا يكتفى بموقف الرفض للفأل والطرة » ولكته يبحت عن 
سيب أو دافع لاعتقاد الناس » وذلك من الناحية النفسية » ثم من الناحية 
الدينية أيضا يقول ( وللمزاج من الانسان فيهما أثر غالب والعادة أيضا 
تعین والولوع پزید › والتحفظ مما هذا شانه شدید » ولقد غلب هذا حتی 
-قيل فلان مدور الكعب » وفلان مشثوم > وحتى تعدى هذا الي الدابة والدار 
٠والعبد‏ » وكل هذا ظهر فى هذه الدار حتى لا يكون للعبد طمأنينة الا بالل ء 
ولا سكون آلا مع الله »> ولا مطلوب الا من الله ٠‏ ولهذا - عز وجل - إيطلع 
اإلحوف بين ثنية الأمن ويسوق الآمن من ناحية الحوفب ؛ ويبعث بالثصر وقد 
ءوقع .اليأس وپأتى بالفرج وقد اشتد اليأس ٠‏ وأفعال :الله تعالى خفية المطالع 
-جلية. المواقع » مطوية المنافع »> لأنها تسری بين الغيب الالهى ء والميان 
:الانسى » وكل ذلك ليصح التوكل عليه » والتسليم له » واللياذ به › ويعرج 
على کنف ملکه ویتبوا معانی خلده » وینال ما عنده بطاعته وعبادته )() . 

والمعرفة عند التوحيدى هى « نتاج إلفكر الصجيع › آتية بالمحق » 
-جلوبة للرشه »() ٠‏ 


ه٠‎ ١١۳ الامتاع, والمؤائسة : ج ۲ ص‎ )٤( 
٠ ١١۴ (ه) الامعاع والمؤانسة : ج ۲ ص‎ 
(ا) رسالة المحياة : ص ٣ه ء‎ 


ك 


وكنوز المعرفة الأساسية ومصادرها كما يحددها مفكرنا هى :+ 
١‏ القرآن ٠‏ 
۲ - السنة ٠‏ 
۲۳ العقل ٠‏ 
٤‏ المشاحدة ‏ ر التجرية ) ٠‏ 
ه _ الحكمة ٠‏ 


فالمصدر الأول للمعرقة كما يحدده يشير الى أن موقفه هو موقغ 
المؤمن بالاسلام دينا » أو المسلم المتأثر بالفكر. الفلسفى لا الفيلسوف الذى 
بدا من لاشىء » فهو له من القرآن سند أساسى' لبناثه الفكرى. كاه » فهو 
يمن .بالوحى أولا» والوحى انما يعبر عنه كتاب الله »> وكتاب الله تشر جنه 
وثوضحه سنة رسوله » وكلاهما يشر الى العقل واحترامه » وبالتال فاتخاد 
التوحيدى للعقل سبيلا آو ركيزة ثالثة »> لا يخرجه عن مصدره الأول أى عن 
الفرآن » فالقرآن موقفه من العقل موقف مؤيد الى أبعد الحدود يفتح الآفاق 
أمامه » ولا يحدده » اللهم الا فيما هو خارج نطاقه » ولیس يخرج عن نطاقا 
الا ما لا يدرك بآلة أو بعقل » وليس هذا الا الله وما استأثر به سبحانه فى 
علم إلغيب عنده ٤ : : ٠‏ 

والسنة حكمة » واسلوب فى الحياة تتفق مع العقل اذا جعل المقياسل 
المنغعة الانسانية وفقا للتصور الاسلامى » واذا جعل المقياس الأخلاق ولو 
فى مفهومها الانسانى العام ٠‏ 

وأما المشاهد فله فى ذلك أيضا من القرآن سند والمحكية كما يقول 
حق ٠‏ وهو لا يمنع الأخد يما يمكن ان نطلق عليه عمومية البرة وإلتجربة 


Ye 

الانسانية » فلا يمنج للآخذ من خبرة الانسّان آيا كان فيما لا يتعارضص 
ونص ۰ آ١‏ 

وآما كلامه عن القرآن. الكريم فيقول ( وأولها وآجلها ما يتضمن کتاب 
«الله عز وجل النى حارت المقول.التناصعة افى رصفه ء وكلت الألسن البارعة 
عن وصفه ء لانه المطمج بظاهره فى نفسه › والممتنم فى باطنه يتفسه > 
«الدائي باقهلمه اياك اليك 4 العالى اسراره وغیوبه عليك yl e‏ یطارد بحو اشیيه 
رولا يمل من تلاوته » ولا یحس باخاهق جدته ) ۰ کما قال على بن آبی طالب 
کرم الله وجهه ( ظاحره آنیق » وباطنه عمیق ۰ ظاهره حکم وباطنه علم )(۷) ۰ 

وآما عن اللصدر التانى-وهو سنة الرسول ( فانها الشرك الواضح > 
.والنجم اللاثح < والقائد الناصح “ والعلم المنصوب ٤‏ والآمم المقصود 4 
,والغاية فی الببان 0 والتهابة فی البرهان “ والمفزع عنف الحصام « والقدرة 
لجميع الانام )م ٠‏ 

وآما عن اللصدر الثالث وهو العقل فيقول عنه انه ( الملك المغزوع ' 
اليه والحكم المرجوع الى ما لديه فى كل حالة. عارضة » وأمر واقع عن حبرة 
لطالب ولدد الشاغب »> ويبس الريق 7 واعتساف الطريق (%( ° 

والعقل من جهة آخرى وسيلة بين الله وبين الحلق.( وبه يتميز كلام 
االله يعرف رسوال الله > وينصر دين الله ء. ويذب إعن توحيد الله ؛ ويلتمس 
ما عند اله » وجتحبب الى عباد الله » ويتخلص من عذاب الله ۰ وره اسطم 
من انور الشمس » وهو الحكم بين الجن والائس » التكليف تابعه والذم 


ر۷) الیصاثر والشجائر : ج ۱ تحقيق أحمد آمین, - ص ۷ ٠‏ ~ 
(AY‏ البصاتر وجلذخاثړ : ج ١‏ تعقیق احمل :اميل ص ¥ ۾ م 
.)4( البصاثر والدذخاشر : ج ۷ تحقیق ' آحمد سن + ص a ۰A4‏ 


~۷1 


عوالحمد قريناه > والثواب والقات مراتة > يه ترتبط" النعمة » وتستدقع 
النقبة » ويستدام الراهن » ويتالف الشارد » ويعرف المافى » ويقاس 
.الآنى : ( شريعته الصدق »> وأمره المعروف > وخاصحة الاختيار > دوزیره 
ءالعلم > وظهيره الحلم » وكنزه الرفق › وجنده الحيرات » وحليته الايسان 
وزينته التقوى › وثمرته اليقين )(') ١ ٠‏ 

وما افدر الرابع وهو التجرية أو المشساهدة من الواقع ( والرايع 
برآی العين يجمع لك بحكم الصورة أعراف الجمهور » وشهادة الدحور › 
بو نتيجة ارت »> وفائدة الاختبار » وعائدة الاختيار › واذعان امس 


بواقرار التفس » وطمأنينة البال »> وسكون الأسراز )(1') ٠‏ 

وما او الحامس وهو اة 4 فب التوحیدی الحكمة آيا ان 
مصدرها سواء آجاءت من الفرس آو من اليونان أو غيم ولذلك رل 
(١‏ هذا سوى أطراف من سياسة العجم وفلسفة اجون 0 اذا ؟ 
يجيب بأن ( الحكمة ضالة المؤمن أينما وجدها اا > وعند من رآها 
لبها )(۳( ٠‏ وهنا نطرح سؤالا E E E‏ 
بر حق » والمق لا نسب الى شیء » بل یتسب کل شی» اليه » ولا يحمل على 
شىء » بل یحفل کل شىء عليه 0% “ 

ولکن ها الم ؟ انه (متفق من كل وجه » يطرب به الراضى ٠‏ ويقنع 
به القضب معشوق فى نفسه + موثوق بحكمه ٠‏ معمول بشرطه » معدول الى 


E 


)٠١(‏ البصاثر والڌغاثر : ج ١‏ تحقيق أحمد اميل » ص 
)۱١(‏ البصاثر والذخاثر : ج ۱ احمد آمیڼ ۰ ص ٩‏ ۰ 
)١١(‏ .البصافر والذخائر : ج ۱ آحمد اميل »ص ٩‏ ٠ء‏ 
)١١(‏ البصائر والتخائر.: ج ۱١‏ .۔تحقیق آحمد امین ۰ ص ٩‏ ° 
(؟٤١)‏ البصاثر و الذخاثر : ج ١‏ تحقيق آحمد آمین » ص ٠ ٩‏ 


- ¥ - 
قضیته په خلق الله السماء والارض › وعليه أقام الحاق › وبه قبض وبسط 
وحکم وآقسط )(*°) ۰ 
وقد تحدث عن .الحياة الثانية فى رسالة المحياة > وهى حياة .العلم 
والمحرفة > هذه الحياة ( حياة العلم والمعرفة والفهم والدراسة والحقظ والروية 
والمحكمة والبحث والاستنباط والمسألة والجواب )(ةا) ٠‏ 


فالحياة الأولى وهى حياة الحس والمحركة التى يشترك فيها الاتسان مع 
جميع ضروب المحيوان » ولكن المياة الثانية فيها التميز » وتستفاد بطريقين 
أولهما التأييد الالهى › والثانى الاختيار البشرى › وفى الحباة الثانية 
لا يتميز الانسان فقط عن باقى الميوان » ولكنه يصعد حتى انه اذا ازتقى 
فيها الى منتهاها أآصبح شبيها باللائكة ٠‏ 


ويرجع مفكرنا المعرفة العقلية على المعرفة الحسية مذلك لآن ( كل 
خفى فى ساحة المس فهو باد فى فضاء العقل » وكل باد قى فضاء العقل 
فهو خفى فى ساحة الحس )() ء ويژكد ذلك أيضا قوله ( والميان العقل 
فوق القياس الحسى لآن العقل مولى والمحس عبد )(۸) ٠‏ 

والأثر الافلاطونى يظهر هنا فى تفضيله للمعرفة العقلية على المعرفة 
الحسية » اذ آن الثانية فى مذحب أفلاطون مجرد معرفة متغيرة » لارتباطها 
بموضوعها وهو المحسوسات المتغيرة » فالاحساس اول مراحل المعرفة(١)‏ » 
ولأن الانسان ينتقل فى الفكر من الاحساس الى الظن » ثم الى العلم 


٠ ٩ البصائر والذخاثر : ج ۱ تحقیق أحمد امین › ص‎ )٠١( 
رسالة الحياة : ص ٦ه ه‎ )١١( 

(۱۷) رسالة الحباة : ص ٦١‏ ٠ء‏ 

(1۸) رسالة الحياة : ص ٠ ١‏ 

(۱۹) يوسف كرم : تاريخ الفلسفة اليونانية » ص ٠ ۷١‏ 


— TVA — 

الاستدلالى » فالى التعقل المحض(“") ٠‏ وكذلك يظهر أثر آفلاطون فى تقسيمه 
النلاثى لقوى التفس وما نيع ذلك فى الأخلاق ٠‏ وكذلك هنا فى المعرفه 
فیتحدٹ التوحيدى عن مراتب الانسان فى العلم فيظهر آنها ثلاث فى تلائة 
أنفس ( فأحدهم ملهم فيتملم ويعمل » ويصير مبداً للمقتبسين منه للقتدين 
په > والآخذين عنه » الحاذين على مثاله » المارين على غراره ٠‏ القافين على 
آثاره » واحد پتعلم ولا یلهم 'فهو يمال الأول فى الدرجة الثانية » أعنى 
التعلم » وواحد يتعلم ويلهم » فتجتمح له هاتان الحلقان فيصر بقليل 
ما يتعلم مكثرا للعمل والعلم بقوة ما يلهم »> ويعود بكثرة ما يلهم مصفيا 
لكل ما يتعلم ويعمل )(۱") ۰ 

ويقرق التوحیدى بين الهوى والرأى » ويرى أن التناس تميل الى 
الهوى آكثر من الرأى » والمعنى بالرآى جنا حكم العقل أو المحكم الموضوعى 
وذلك ( لآن الهوى مقيم لابث والرأی مجتاز عارض )("") ٠‏ 

والهوی لابد آن يذهب بصاحبه ال غایته » ولا پبقی شیا آمامه 
لیصل الى مأربه › فالرآی غریب خامل » وهو ناصح مجهول(۴") ۰ ومفکرنا 
یفضل الرآی على الھوی › فالری عام والهوی شخصی » والرآى باق لأنه 
قائم على موضوعية الحكم » والهوى فى حيز العاجل » والرأى يقوم على 
أسانيد أو حجج » أما الهوى فهو يطلق أحكامه بلا عنان ثم يذكر قول العرب 
« الرأى ناثم والهوى بقظان > فأرقدوا الهوى بفظاظة » وأيقظوا الرأآى 
بلطافة ٠ )٠۶()‏ ا 


(۲۰) پوسف کرم : تاریخ الغلسفغة اليونالية » ص ¥۲ ٠‏ 
)۲١(‏ الامتاع والمؤائسة : ج ١‏ ص ٠ ١٤1‏ 

(۲۲) مثالب الوزيرين : ص ٠ ١٤‏ 

(۲۴) المرجع السابق : ص ٠ ١٤‏ 

٠ 1٤ مثالب الوزيرين : ص‎ )۲٤( 


2 VY 


ويرى التوحيدى فى المحاجة أو المناقشة والحوار ثلاثة آنماط : 
١‏ المهاترة ٠‏ 
۲ المداكرة ٠‏ 
۲ المتاظرة(*°") ٠‏ 


قالمهاترة : هى الكلام مع الحصم التى تنشاً من التنافس وايثار الغبة. 
وأما المذاكرة : ( فالمقصود منها طلب الفائدة » كالرآى المعروض على 
#لعقول المختلفة الى أن يقع الاختيار عليه بعد الاتفاق )(؟) ٠‏ 
وها المناظرة : ( فمتوسط بين المهاترة والمذاكرة قد تفضى الى المنافسةء 
وقد توجد بها الغائدة وحى كالفاكهة بين العلماء )(۷") ٠‏ 
وي ركز التوحيدى على التجربة والعقل للعمل للدنيا وللآخرةر") . 
كن يظهر تآثير آفلاطون أيضا فى كلامه عن المعرفة الحسية والعقلية حتى 
Ai.‏ بتحدث عن عالمن ٤‏ کلیات الس قی هذا العالم > فی مقابلة موحودات 
العقل فى ذلك العالم ٠‏ فهنه الثنائية اذن أقرب الى أفلاطون ٠‏ يقول 
التوحيدى ( من لم يطع ناصحه بقبول ما يسمع منه » ولم يملك صديقه 
کله فیما یمثله له » ولم ينقد لبیانه فیما يریقه اليه ویطلعه عایه ‏ ولم یر 
أن عقل العالم الرشيد » فرق عقل المتعلم البليد » وان رأى المجرب البصير › 
مقدم على رأى الغمر الغرير » فقد خسر حظه فى العاجل ء ولعأه أيضا يخسر 
حظه فى الآجل » فان مصالح الدنيا معقودة بمراشد الآخرة ٠‏ وكليات الحس 
فى هذا العالم > فى مقابلة موجودات العقل فى ذاك العالم ٠‏ وظاهر ما يري 
(Yo)‏ الاشارات الإلهة : ج ١‏ ص ۴۷ ˆ 
)۲١(‏ الاشارات الالهة : ج ١‏ ص ۷ ١ء‏ 


(۲۷) آلاشارات الالهبة : ج ١‏ ص ٠ 1١۷‏ 
(۲۸) الامتااع والمڙايسة : ج ١‏ س١٠‏ 


- A+ 


بالبیان مفض الى باطن ما يصدق عنه احبر )(") ٠‏ 

وللعقل عند التوحيدى مكانة لآنه ( اذا صح فهر المنيحة التي لا يوازبية 
شی › واذا ختل فهو البلوی التی لا پتلافاما شىء )(') ۰ 

ولهذا فالكلام فى العقل صعب لقيمته وشرفه ولذنك بقول ( فكيقي 
الكلام خى العقل » وهو البحر العميق » والمعنى الذي في ذري نيق )(ا*) ٠‏ 
وعنده ان العقل هو ( ينبوع العلم » والطبيعة ينيوع الصبنناعات » والفكر 
بيثهما مستمل منهما » ومد بعضها الى بعض بالفيض الامكاتي والتوزيع 
الانساني » فصواب بديهة الفكرة من سلامة العقل » وصواب روية الفكرة 
من صحة الطباع )(؟") ٠‏ 

وفى تمجيده للعقل بقول ( والكلام فى العقل مطرب جدا وخاصة اذه 
ترغم بتمجیده من وفر الله تعالی حظه منه » وصبغ کله وېعضه مته » وغمس 
ظاهره وباطنه فيه » وبسط سداه ولمحمته عليه )(۳۳) ۰ والعقل عنده مطبوع 
ومصتوع() » والموجود فى العامة هو قوة متصاعدة عن الطبيعة قليلا ء 
وقد فاء عليها ظل من النفس الناطقة » ويختلف الانسان فى ذلك ضعفا 
وقوة » وبها باين الحيوان مباينة تامة من جهة وضارعه مضارعة تامة من جهة 
أخرى ٠‏ الآولى ظهر بالمشاهدة » من الشكل وانتصاب القامة وكل الخواص 
الدالة على ذلك الحد » آما المضارعة فنجدها بالتصفع والاستقراء حيث يوجد 


(۹) الامتاع والمؤانسة : ج اص ا١٠‏ 

(۳۰) مثالب الوزيريڻ : ص ٠ ۲٠١‏ 

٠۰ ٤ا٥ العابسات : ص‎ )۴١( 

٠. ا4١‎ 1۴٤ ص‎ ١ الامتاع والoۇانسة : ج‎ )۲( 
° ٣٣ ٣٣٣ العابسات : ص‎ )۳٢( 

٠ ٣٣٣ المقابسات : ص‎ )۳۶( 


- ۲A 


فى الانسان زهو كزهحو الفرس »› ونية كنية الطاووس › وجرآة كجرأة 
الاأسيل ٠+٠٠١‏ الخر*") َ0 


واذا كان التوحيدى قد ذهب فى تفسير المصادفات الى ما يعتبر تفسيرا 
غيبيا من جهة فقد ذهب من جهة أخرى الى رفض التفسير الحرافى متمثلا 
مى الفآل والطبرة » ولدلك رفض وجود علاقة بين سماع كلمة جميلة أو 
محبوبة وبين حدث مرغوب » آو العکس » ویری۔آن ذلك انما پرجع الى کون 
المسموع أو المذكور حسنا وجميلا أو خشستا ء فان كان الأول كان آخف عل 
القلب وأخلط بالنفس ( ولعمرى إن المذكور المسموع › اذا کان حسنا جميلا 
ومحبوبا ومتمنى كان أخف على القلب » واخلط بالنفس ٠‏ وأعبث بالروح ء 
وكذلك اذا كان ذلك عل الضد ؛› فانه يكون أزوى للوجه > واگرفه 
للنفس )(ا*) ٠‏ ودليل على رفضه القاطع لذلك وموقفه الجازم من رفضه 
الفكرة » ودحضه أى سند لها قوله ( واثما هذه الآخلاق عارضة للتنساء 
وآشياه النساء » ومن بنيته ضعيفة » ومادته من العقال طفيغفة » وعادته 
الجارية سخيفة » والا فبآى برهان صح أن الكلام الطيب يجلب المحبوب 
ويكون علة له » وآن اللفظ البيث يجلب اللمكروه ويكون علة له ؟ 


هذا ځور فی طباع قائله » وتأنث فی عنصر مستشعره » ولو سلكه 
العلاء والبصراء هذا الطريق فى كل حال وفى كل آمر لآدى ذلك الى فساد 
عام (۷؟) ۰ 


(۳۵) القابسات : ص ۲۲2 ۰ 
(۳) الإمتاع والمؤانسة : ج ٣‏ ص ٠ ۲٠٤‏ 
(۳۷) الامتاع والمؤانسة : ج ١‏ ص ٠ ۲٠٠١ ۲۰٤۹‏ 


— TAY —_ 


انفرق ين العلم والمعرفة : 

ویروی آپو حیان أنه سال اپا سلیمان السچستانی عن الفرق ہیں 
المعرفة والعلم ء فأجابه بقوله : ان ( المعرفه أخص بالمحسوسات والمعانى 
الجزثية ء والعلم أخص بالمعقولات والمعانى الكلية ٠‏ قال غيره : ولهذا پقال 
غی الباری تعالی ! پعلم وعالم › ولا قال : پعزف ولا عارف )(۸*) ۰ 
التجربة : 

وعن التجربة وقيمتها المعروفة »> يرى انها ضرورة للانسان بل هى 
عيونه » يقول فى ذلك ( فالتجارب مراٹی الانسان یبصر فیها » بل هی عیو نه 
التی یری بها » بل هى عقوله التى يستثمر بها » ونواصحه التى اذا قبل 
متها عرف كيف المعرس .والمسرى » وكيف الصبح اذا انجلى أبصر بين يديه 
کل ما دوب ودرج ومشی )(ا؟) ۰ 


ء٠ الا سات : تحقیق توفیق حجسین »> ص إل‎ (A) 
المقابسات : تحقیق توفیق حسین › ص ۱۹۰ ےہ ۱۹7 ۰ء‎ )۳۹( 


SAE 


العلوم وآنواعها : 

كانت سعة آفق التوحيدى » ولقافته الموسوعية › تجعله يجل العلم 
أيا كان مصدره » وسواء جاء من الجس أو من العقل('“) ٠‏ وان كان يضع 
لكل مرتبته » فاذا كان العلم شرف من الجهل ( بل لا شرف للجهل ) قان 
هذا المحكم قد استوعب الجنس آى الأصل والفرع ٠‏ 

ومن هنا أخذ الرجل على عاتقه أن يبين أصناف العلم » وذلك قى 
( رسالة العلوم ) وكان سبب كتابته لهذه الرسالة قول القاثل ( ليس للمنطق 
مدخل فى الفقه ولا للفلسفة اتصال بالدين » ولا للحكمة تأثير فى الآحكام(اء) ٠‏ 
وهذا الذى عاب المتطق وأزرى على الحكمة كما يرى مفكرنا قد دل بذلك على 
جهله(٤)ء»‏ وييدو آن هذا القائل كان من جماعة الستة قصد عدم الاعتراف 
بالعلوم الدخيلة كالفلسغة والمنطق والحكمة اليونانية. كما لاحظ الكيلانى("؛) ٠‏ 


وقد جاء عرض التوحيدى الموجز وتعريفاته المكثفة شاهدة على 
( سعة علمه واستجابة لأنواع الثقافة الاسلامية فى زمنه ٠ )“٤()‏ والحقيقة 
آن مفكرنا يغار على العلم والعلماء » ولذلك فهو يحيل الى الكتب المختصة › 
ویری ان من یقرؤها سیظهر له ما غمض عليه فلا یعادی ما جهل ولا ینادی 
من علم ولا پستطيل على من عرف( ) ۰ 


)٤٠(‏ رسائل أبى حبان التوحيدى - رسالة العلوم ‏ على بتحقيقها ونشرها ابراهيم 
الکبلانی » ص ۲۲۸ ٠‏ 

٠ ۴۲٣ المرجع السابق » ص‎ )٤١( 

٠ ۲۲١ المرجع السابق + ص‎ )٤۲( 

(۳) ابراهیم الكبلانى * تمهيد : لرسالة العلوم ۰ ص ٠ ٣٣٣۲ ٣٣٣١‏ 

٠ ٣۲۲ ابراهيم الكيلانى : تمهيد » رسالة العلوم »> ص‎ )٤٤( 

(ه٤)‏ رسالة العلوم » ص ۳۲۸ ٠‏ 


~~ VA 

ومن هتا فالتوحيدى ينظر الى ضرورة الاستفادة بالعلم أيا كان 
أصحابه » أو انه يرى إن العلم انسانى فلا يتعصب بحجة أن هذا عر بی 
أو غير عربى ٠‏ وقد تحدث التوحيدى فى العلوم فذكر وعرف بالفقه » الكتاب 
الستة 'القياس - الكلام _ النحو - اللغة ‏ المنطق ‏ الحساب المغرد 
بالعدد - الهندسة - البلاغة ‏ الطب - النجوم - التصوف ° ٠‏ 

والواقع أن التوحيدى قد عرف هده العلوم تعريفا موجزا شاملا 
حتی لیصعب ایجازه آو عرضه بغر ما عرضه صاحبه » ولکن آهم ما نلاحظه 
هو تاآکیده على آهمية هذه العلوم للمعرفة الانسانية i‏ وقد قال عن الفقه 
ر انه دائر بين الحلال والحرام » بين اعتبار العلل فى القضايا والأحكام > 
وبين الفرض والنافلة » وبين المحظور والمباح › وبين الواجب والمستحب > 
وبين الححثوث عليه والمنزه عنه )(ا؟) ٠‏ 

وقد عرف القياس بأنه بعد الكتاب والسنة » وأنه أصل يعول عليه ء 
وركن يستند اليه » وآن رافضه يفزع اليه وان أياه » واستعمل ألفاظا 
آخری » واذا کان فساد بعضه پوحش منه الا ان ذلك لا یقدے فی حکمه‌(۷؟) ۰ 
وأما عن علم الكلام فقال ( انه باب من الاعتبار فى أصول الدين » يدور النظر 
فيه على محض العقل » فى التحسين والتقبيح › والاحالة والتصحيح ٠٠٠‏ 
والاعتبار فيه ينقسم بين دقيق ينفرد العقل به » وجليل يفزع الى كتاب الله 
تعالى مته ٠‏ 

ثم التفاوت فى ذلك بين المتحلين به » على مقاديرهم فى البحث 
والتنقير ٠٠٠١‏ والظغر بينهم فى الحق سجال ٠‏ ومتى خلصت هذه المشاورة 


(7؟۲ رسالة العلوم »> ص ٠ ٣۲۹‏ 
)٤۷(‏ رسالة العلوم +> ص ۴٣١‏ س ٣٣‏ .۰ 


40 _ 
والاستضاءة والاستفهام والمناظرة من الهوى والتعصب » والنكر والتفضب > 
ومن التشاكس > الاسترسال ٠٠٠‏ نعم ومما هو أعظم من جميع ما تقدام ١٠ء‏ 
كان الحقق رسيل طلب الطالب » ومظفورا به عند قصد القاصد )(۸) ٠‏ 

. . وقد قارن بين الكلام والفقه من حيث ان بابه مجاور للثاني ء واعتبر 
ان الكلام فيهما ر وان کان بينهما انفصال وتباین »> اذ آن کلا منهما 
يستخدم العقل ویستضىء بەراا) ۰ ,. 

وهكذا يمضى حتى يأتى الى المنطق فيصفه وصغا عاما » ثم يقول انه 
کا ميزان عند آصحابه يزنون به ما هو مختلف فيه وما هو متفق عليه شم يکد 
( ولیس فيه كغر ولا جم › ولا دين ولا مذهب ولا نحلة ولا مقالة )(') ۰ 

وعنده ان م عاب المنطقق انما هومن العامة آو أشباه :إلهبامة » 
اما الخاصة وأشباههم فلا يعيبونه > يل لا يجيزون عيبه » ولك لأن كل 
ما هو فى العالم من الصور والأآحوال ال جارية > والمعانى الجازية فى العقل » 
أو الآمور الثابتة فى النفس لا تخرج عنه ( وهذا لأن. العالم منوط بعضه 
چبعض » ومتسوب بعضه الى بعض ومقیس بعضه على بعض )(!*) ۰٩‏ + 


وهكذا يمضى مفكرنا فى التعريف بباقى العلوم ٠٠‏ 


(۸) رسالة العلوم ۰ ص ٠ ٣٣۳۶٣ ٣۴٣۳‏ 
)٤۹(‏ رسالة العلوم ۰ ص ٠ ٣٣٣۳‏ 
)٠١(‏ رسالة العلوم »۰ ص ٠ ٣٣۷‏ 
() رسالة اللوم ۰ ص ۳۴۷ ٠ء‏ 
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مراتب العلوم : 


فى الليلة السابعة ) فى الامتاغ والمؤانسة ) مقارنة بين علم El‏ 
والبلاغة » وفى هذه المناقشة التى برويها التوحيدى › التى دارت بينه وبين 
ابن عبد الله دلالة واضحة على قدرته على المحواز وتأكيده لآحمية الآدوار المختلفة 
لضروب المعرفة فى حياة الانسان ووحدة هذه الآدواز فى بثية المعرفة ٠٠١‏ 
والحياة الانسانية ٠‏ وابن عبد الله فيما يروى » يذهب الى أن الحساب أفضل 
مڻ البلاغة ويسوق لذلك حججا نلخصها فى الآتى : 

آولا : إن الحساب جد-والبلاغة هزل ٠‏ 

انيا : الحساب صناغة معروفة بالمبداً موصولة بالغاية » خاضرة الجدوى 
سريعة المنفعة » آما البلاغة فهى زخرفة وخيلة > فالآولى كالما زالثانية 
كالسراب ٠٠‏ والبلاغة أصحابها يسترقعون ويسمتحمقؤن » والأول لا يكتفى 
فيها بواحد والبلاغة يكتفى فى المملكة الواسعة بواحد ومصالح العامة والخاصة 
معلقة بالحساب ٠‏ ثم ان من عير عن نفسه بلفظ ملحون أو محرف. وأفهم 
غيره فقد كغى ؛ ثم إن أصحاب البلاغة يقرفون بالريبة » ويرمون بالآفة(۲*) ٠‏ 

ويرد التوحيدى على هذه الحجچ › وأآهم ما يلاحظ فى د اقامة 
البلاغة على أساس العقل » وهو يقصد بذلك افنون الأدب بصغة عامة »› 
وربما ما زال البعض بثير مسالة المفاضلة بين العلوم والفنون فى مجتمعاتناء 
وقش احم الى افا ان ي اه وتكن فر طن ل ماف 
ذلك من خطا ويشسير الى ضرورة الآدب » ودور العقل فى الآداب » وقد كانت 


o 


(۲) الإمعاع والمۋانسة : بى ١‏ ص ٩1‏ . ¥ + 


— TAV -_ 


فكرة ابن عند اله التى دإر حولها الحوار : هى : السباب أنفع ؟ ومن هنا 
كان السؤال أيهما نفع الحساب آم كتابة البلاغة والانشماء والتحرير ؟("*). 
وعلى آى منهما مدار الملك ؟ 
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وقد ناقش .التو حیدی حججه وکان رأیه : ِ 

أولا : ان علم الحساب يحتاج الى البلاغة لأن الدواوين التى يتغرد. 
أصحابها فيها بعمل الحساب ».فقيرة الى انشاء الكتب فى فنون ما پتعاطو نه» 
بل لا سبيل لهم الى العمل الا بعد تقدمة هذه الكتب التى مدارها على الافهام 
البليغ والبيان المكشوف » والاحتجاج الواضح(؛*°) ٠‏ وليس مدار املك عل 
ملم الحساب كما r E‏ الا بعد بلاغه النشىء لانه قبل الجباية 
لأ بد من الآمر والنهى واللاطفة والمخاطفة والاحتجاج ٠٠١‏ الخ واذن 
فالاجتجاج هو الى الائنين معا ( فلو انصفت لعلمت ان الضنأعة جامعة " ين 
الأمرين أعنى الحسعاب والبلاغة » والانسنأن لأ ياتى الى صناعة فيشعها 


نصفين ويشرف -أحد النصفين عل الأخر )(°*) * 

ركذاك ( البلافة عى الد وهي الإامنة نرات التق ل آنا * E‏ 
ااال عل ما یجب آن یکون الأمر عليه 6 ٠‏ 

وهی سیت ب ر میداما LS‏ عل از 
وقرارها فى الحط )(۷) ٠‏ 


وثانيا : فالقول بان. اصحابها يسترقعون فهذا شنيع من القول لأنه 


(٣ه)‏ الامتاع والمؤانسة : ص ٩1‏ ° 
,)0£( الامتاح والموانسة : ج ١‏ ص ۹۸ ٠‏ 
(هه) إلامتاع والمژانسة : ج ١‏ ص ٠ ٠٠١‏ 
)٥٩(‏ الإمتاع والؤاتسة : ص ۱٣١‏ له 

ر«ه) الامتاع والمؤانسة : ص ١١١‏ ° , . 


~ AA 

< لو وجب أن يسترقع البليغ اذا كان عاقلا لوجب أن يستعقل العي اذا كان 
أحمق ۰ وهذا خلف ) ۰ 

أما عن اكتفاء المملكة بواحد فليس بدليل فنحن نحتاج الى العطارين 
أقل من الأساكفة » والأطباء آقل من الحياطين وليس فى ذلك دليل على رفعة 
الأساكفة أو الحياطين ٠‏ 

أما أن عامة التاس تحتاج الحساب » فالبلاغة يحتاجها أشرفء الناس ٠‏ 
أما آن التعبير بلفظ ملحون بكفى فليس هذا بصواب › لآن ا 
بالاعراب ۰ 

فالبلاغة عنده مبدرها العقل » وقد وضع ذلك من كلامه وممرها على 
اللفظ وقرارعا على الخط ٠‏ 
والنحو العربی دارت بین آبی سعید السیرافی وأیی بشر متی بن پونس ۰ 
خهى ليست له كما مو واضح وربما كان حظه منها الرواية افقط › أو لعله 
ضاف آو نسق وان کان قول( ھا اجر ھا کیت عن غل بن عینی الرهاني 
الشيخ اا باملاثه وکان أبو سعید قد ړوی لا من هذه القصة ()% ۰ 


يت 


(0۸) الامتاع والمؤانسة : ج ١‏ ص 4 ۰ ا 


۔ ۲۸۹ ~~ 


جول القول بنسبية المعرفة : 

يفرق التوحيدى بين معرفة معرضة للخطا والصواب وهى معرفة 
موضوعات العلوم المختلفة » وبين معرفة يقينية » حيث ان الانسان منع 
من الثقة والطمأنينة الا ( فى معرفته وتوحيده وتقديسه وتمجيده والرجوع 


٠ )*“() اليه‎ 


وقد آثار الدكتور زكريا ابراهيم فكرة النسبية فى المعرفة(٠")‏ الا آنه 
صورها على انها عامة دون تحديد لمجالها ٠‏ وقد شق الدكتور على ذلك 
بتعليق التوحيدى على قول الامام على ان الحقق لو جاء محضا لما اختلف 
فيه ذو حجا » وان الباطل لو جاء محضا لما اختلف فيه ذو حجا ء ولكن أخذ 
ضغث من هذا وضغثمن هذا ٠٠٠١‏ وعلق التوحيدى على ذلك بقوله : ( ان 
هذا کلام شريف بحوى معانى سمحة فى العقل )() ٠‏ 

ويقول الدكتور زكريا ابراحيم تعقيبا على هذا ( وتعليق التوحيدى 
على هذا القول المنسوب الى الامام انما يدلنا دلالة واضحة على ان فيلسوفنا 
کان یمیل الى الظن بان الحق لا يمكن آن يكون وقفا على قوم » كما آن الباطل 
يمكن أن يكون حليفا لقوم » وانما يأخذ كل قوم من الحق بنصيب » الخ ٠ ٠)‏ 

وبالتالى فتعميم هذه الفكرة غير جائز لما ذكره مفكرنا نفسه من 
تحديد مجال القة أو اليقين فى المعرفة » وانما الاختلاف ان جاء فى هذه 


الموضوعات فهو ياتى بعد اليقين ( فى هعرفته وتوحيده وتقديسه وتمجیده 


٠ ٤1ص‎ ١ الامتاع والمؤانسة : ج‎ )٥۹( 

(1۰) زکریا ابراعیم : ابو حیان التوحیدی » ص ٠ ٠٠١‏ 

)4( البصائر والذخاثر : ج ۱ آحمد امي » ص ۲ ۰ وانظر زکریا ابراهيم ص 
\of —. \o¥‏ * 


- ۹۰ 


والرجوع اليه ) كما ذكر » كما قد يأتى حول الموضوعات الأخرى ااعلوم » 
والا لما رفض التوحيدى كلام القائلين بتكافؤ الآدلة("') ٠‏ 

وقد ذكر التوحیدی أنه سمع آبا سلیمان پقول ( قال افلاطون آنہ 
الحق لم يصبه التناس فى کل وجوهه › ولا آخطاؤه من کل وجوهه » بل آصابہ 
منه كل انسان جهة قال : مثال ذلك عميان انطلقوا الى فيل ء فأخد كل, 
واحد منهم جارحة » فجسها بيده ومثلها فى نفسه ء ثم انكفئوا » فأخبر الذى, 
مس الرجل أن خلقة الفيل طويلة » مدورة شبيهة بأصل الشجرة والنخلة › 
وأخبر الذى مس الظهر أن خلقته شبيهة بالهضبة والرايية الم تفعة » وأحبر 
الذى مس مشفره أنه شىء لين لا عظم فيه » وأخبر الذى مس أذنيه أنه منيسط 
رقیق يطویه وینشره ۰ فكل واحد منهم قد ادى بعض ما آدرك › وکل پکذب, 
صاحبه ويدعى عليه الحطا » والغلط وال جحد فيما يصفه من خاق الفيل ٠‏ 
فأنظر الى الصدق كيف جمعهم » وآنظر الى الحطاً كيل دخل عليهم حتى 
فرقهم ٠ )١۳()‏ وهذه الآراء تدل دلالة واضحة على ما كانت تتمتع به جماعة 
السجستانى من سعة آفق وقدرة على تقبل الآراء المختلفة ٠‏ 

ولكن تعدد الآراء وزوايا النظر الى الموضوع الواحد لا يتصرف الْرٍ 
الموضوع نفسه » آو آن الاختلاف حول الموضوع أو حول الحق يعتى أن احق 
مختلف » انما تختلف المذاهب والآراء » فكآن الوضوع أو الشىء فى ذاته. 
هو واحد من جهة » ما هو › ولكنه متعدد من جهة البظر اليه » وبالتالى فمن 
الممكن معرفته ولكن لا تكون معرفة الحق أو الصدق حول موضوع لفرقة 
أو ذهب بمفرده » ولكن. بمختلف الآراء حيث يصبيب كل مذحب آو فرقة 
زاوية منه » ولدذلك فينسب الى آبى زكريا الصيمرى قوله ان ( ليس الحقر 


(1۲) زكريا ابراهيم : المرجع السابق » ص ١١٤‏ ء 
> (۳ القابسات : ص ۲٦۹‏ ۰ 


- ۲ 


مختلفا فى نفسه بل الناظرون اليه انقسموا المجهات » فقابل كل واحد منهم 
من جهة ما قابله » فأبان عنه تارة بالاشارة اليه » وتارة بالعبارة عنه » فظن 
الظان ان ذلك صدر عن الحق › وانما هو اختلاف ورد من ناحية الباحثين عن 
الحق )() ۰ . ۰ 

ويقرر مفكرنا آن الحق لا يكون حقا بكثرة معتقديه كما لا يصبح باطلا 
بقلة منتحليه » وهنا نلمع ما قد يشير الى ارستقراطية التوحيدى الفكرية 
كما بسميها البعض » ولكن ما هذه الارستقراطية ؟ فى رأيى آنه لو قلت آن 
ما قش افر يتن هوان لاء امن الك قد خو بشي من لبوا 
والوقوف علي علومهم باعتبارهم مرجعا » أو أن هؤلاء العلماء أرجج رآيا وأصوب 
حكما كان هذا القول صادقا لاتفاقه مع الواقع » وحو ما يقصده التوحيدى 
نا ظهن فى كاامة من تال أو مير عن االامة 2 فازسراطةه لكر رة 
هذه » انما تنحصر بحق فى أن للبعض الميزة الفكرية والعلمية » ولكن لا تعنى 
ارش اة فة فة اور و اانا مالا بلي الان 
حفوقهم آو يقلل من انسانيتهم ۰ 

ومع ان التوحيدى لا يرى فى الكثرة وحدها دليلا كافيا عل صحة 
رآي ما أو على حقيقة » يرى فى نفس الوقت ان للاتفاق آهمية اذا جاء من جلة 
الناس وأفاضلهم » وينسب الى ابن سوار هذا الرأى لأآن الحق ( يكون متوقا 
بالبحث مجبورا بالغلى » مصقولا على الزمان » تلمسه كل يد وتجتليه كل 
عين » ويسير ثباته على صورته الواحدة دليلا قويا » وشاهدا زكيا » على 
سحقيقته » لاته يبرا یدد من هوى سناحبه » ویعری هن تمصب لاصره » 
وتبقى صورته الخحاصة » وتجرى مجرى السبيكة التى لا قحتاج الى علاج المعالجء 
وتمويه المموه » وانتقاد المنتقد » وتنفيق المنفق » وحيلة المحتال )(*") * 


)18( المقا بسات : ص ۲۲۰١‏ ° 
)٥(‏ المقابسات : ص ۱۶۹ ٠ء‏ 


2 AY 


تقديره للعلم والعلماء : 

ومن الطبيعى أن يحترم مفكر فى ثقافة التوحيدى الموسوعية المعرفة , 
بويدعو الى التزود بها » ويرى فيها أعلى المراتب وأشرفها » فقيمة الثقافة وشرفها 
تعلو على القيمة المادية » وأعمال الفكر وتحصيل العلم مزية تسبق التكالب 
عل الدنيا وتحصيل الدينار » ولدلك يدعو الى الثقافة فى مفهومها العام ٠‏ 
ذلك لأن غيها موعظة تنهى عن غرور الدنيا » وفيها فضيلة يتحلى بها سكان 
الدنيا » وبهذه الفضيلة يتحول الانسان معها الى دار القرار يقول ( فصرف 
خهمك »› ونعم بالك فى طرف الحديث » وملع النوادر » وشريف اللفظ ولطيف 
#لمعنى » فان لك بذلك مزية على نظرائك » الذين أصبحوا متناحرين على الدنيا 
خی کسب الدوانیق والمحيل والمخاريق › وأصبحت آنت تلتمس موعظة تنهى 
خفسك بها عن غرورها » وتتطلب فضيلة تتحلى بها بين سكان الدنيا » وتتحول 
مسها الى دار القرار )ر1ا) - ۰ 


وهو يروى الكثير من الوقائع التى تشسير الى احترام العلم والعلماء ء 
ومن ذلك ما جاء فى البصائر وقصة ( أراد زید بن ثابت آن يركب » فدنا 
١ین‏ عباس لياآخذ بركابه » فقال تنح يا بن عم رسول الله صلى الله عليه 
وسلم » خقال ابن عباس : هکذا آمرنا أن نفعل بعلمائنا : قال زيد : 
ادن يدك منى » فأدناها » فقبلها » وقال : هذا أمرنا أن نفعل بآهل بیت 
بيغا )(۷) ۰ 


رآ الیصاتر والدخائثر : ج ۲ تحقيق أحمد آمين » والسید صقر » ص ٠ ٣۷ ٣٦‏ 
(۷) البصاتر والذخائر : ج ۱ ص ٠ ٩۳‏ 


الإغتراب ق فڪرالوحيدى. 


ک2 


الاغتراب فى فكر التوحيدى 


الاغتراب لغة اليعد عن الآهل والوطن(') › والاغتراب أيضا مقولة 
قير محددة المعالم يختلف معتاها باختلاف استعمالها )(") ٠‏ 


والاغتراب آنواع فهناك الاغتراب القانونى » والاغتراب السيكلوجى › 
والاغتراب الدينى » والاغتراب الابداعى » والاغتراب التكنولوجى › والاغتراب 
الاقتصادى ء والاغتراب الاجتماعى ٠‏ ومن الاغتراب ما هو مرذول » ومنه 
ما هو مقبول(") ٠‏ وقد اكتنف هذا المصطلح الكثر من الصعوبات والمشاكل 
حتى كادت الكامة لكثرة ( استعمالها واطلاقها للدلالة على كل شىء ٠‏ آن تكون 
خالية من المعنى لا تذل على أى شىء )(؛) ٠‏ فللمصطلح اذا معان أكثر بكتر 
من بعض التحديدات التى تحصره فيها بعض المعاجم الفلسفية كالمعجم 
الفلسفى(*) ٠‏ حيث اقتصر على ذكر معنى المصطلح عند كل من هيجل 
وماركس » وربما قصد بذلك الى آن عيجل كان أول من استخدم المصطلح 
استخداما منهجيا مقصودا » ومفصلا(") » ولكن المصطلح كان قد استخدم 
قبل هیجل(") ۰ 


٠ ١١ المعجم الغلسفى : مجمع اللغة العرببة » ض‎ )١( 

(۲) الموسوعة الفلسفية العربية : مادة اغتزاپ » ص ۷ ء 

(۴) محمود رجب : الاغتراب آتواع > مجلة القكر المعاصر » مجلد ١‏ » العدد الحامس . 
ولیو ۱۹٦۰‏ ۰ ص ۱۹ہ ۲۰ ۰ 

۰۹ محمود رجب : الاغتراب » متشا المعارف » س‎ )٤( 

ء٠‎ ۲۲ مراد وهبه وآخرون : المعجم الفلسفى › مادة اغتراب » ص‎ )٥( 

(1) محمود رجب : المرجع السابق » ص ١ ١١‏ عبد المنعم اللقثى : الموسوعة الفلسفية » 
س ٠ ٠۰ ٤١‏ 

(۷) محمود رجب : الإاغترأاب »> ص ٠ ١١‏ 


۲۹۵ ے٥‎ 


وقد اسمتخدم التوحيدى ( الغريب والغربة ) وسوف أعرض أولا لهذا 
#للفهوم فى الفكر الاسلامى وقد عالج الدكتور محمود رجب موضوع الاغتراب 
حى الفكر الاسسلامى » فيشمير الى آن الاغتراب لم يستخدم فى القرآن وله 
#لانسان عن الله » ويرى آنه بتتبعم قصة خلق آدم › تظهر لتا ثلاثة أحوال : 
ذكر فى آشعار الجاهلينى قبل الاسلام »> ولكنه يركز على فكرة انفصسال 

اولا : خلق آدم قبل المعصية ٠‏ 

انيا : اقترابه من الشجرة ٠٠‏ 

ثاثا : هبوط آدم من الجنة ٠‏ 

ففى الحالة الآولى نميز ثلاث خصائص : الألومية لق أدم غلى صورة 
لله ء والعلم ويتعلق يما وحبه الله لآدم من علم » والثالث القوة وهو سيطرة 
الانسان وسيادته على الأرض والسماء فى معنى الاستخلاف ٠‏ 

ولكن نلاحظ فى هذا الرأى ما لا بقره الاسلام > وكيف لا وهو يقول 
حى مسالة الألومية ( ولأن الائسان يتصف بالآلوهية » فقد أمر الله الملائكة 
بعبادته )(۸) ۰ وپستشهد بقوله تعال و واذ قلنا للملاثكة أسجدوا لآدم 
خسم جدوا )() ۰ 

والغريب أن يذهب الدكتور الى هذا التفسبير > ولل السبب فى ذلك 
ما فهمه من فعل ( سجد ) على انه سجود الصلاة » ولكن حتى مع ذلك 
E A SL LR EÊ‏ 
ل تعنى هذا المعنى فقط ولكنها تعنى خضع وتطامن » ومنها سجود السفيتة 
قلریح : أطاعتها ومالت بميلهار(“') > وقد قيل أيضا إن الطاعة كائت لع 


(۸) محمود رجب : المرجع السابق » ص ١۷١‏ ء 
(۹) سورة البقرة : الآية ٠ ٠٤‏ 
)١«‏ انظر المحجم الؤسيطل » ومختار الصحاح » وميرهما ٠‏ 


- ۲۹۱ 


والسسجدة لآدم > وقيل انه سجود تحية وسلام واكرام كما قال تعال 
( ورفع آپویه على اعرش وخروا له سججدا )() ٠‏ وقد قيل أيضا ( السجود 
فى الأصلل كذلك مع تطامن » وفى الشرع وضع الجبهة على قصد العبادة » 
وامأمور به اما المعنى الشرعى فاللسجود له فى المقيقة هو الله وجمل 
ا ع ا هه و ا رر کا جد ا ا 
الصلاة والصلاة لله فمعنى أسجدوا له أى اليه واا المعنى اللغوىي وهو 
التواضع لآدم تحية وتعظيما له كسجود اخوة وف له )١١()‏ ۰ والحال 
الثانى فقد جاءت فيه الثنائية ثم الافتراق » حيث حل الحجل محل الحب ٠‏ 

وف الحال الثالث : جاءت الكثرة بعد الثناثية فمن الطمأنينة الى الحارة 
والقلق >٠‏ وپالتال يرى الدكتور آنه بنزول الانسان على الأرض اعتبر الانسان 
ف اوو ا ای کے ورا فی اة ذخ وار ا ورن ارت اناف 
ثم أنواع النفوس الشلاثة » ومناطق الوجود الثلاث › السماء والآرض 
وما بينهمار("') » ألا يوحى ذلك بمحاولة لايجاد ثلاثية فى التصور الاسلامى ٠‏ 

ثم يقول ر( وتلخيصا ما سبق نستطيع آن نقول ان الائسان بحسب 
التصور القرآنى قد اغترب عن الله » حينما عصى أمر ربه » وأكل من 
الشجرة المحرمة ء فهبط من السماء وصار موجودا - على الأرض - ليعيش 
أزمة » منتظرا عون الله ولطفه حتى يهديه سواء السبيل وتكون اليه الرجعى 
آخر الأمر )٤()‏ ۰ ولكن الله يمد الانسان بعونه فی آزمته هذه ۰ ( فاذا 


)۱١(‏ انظر مختصر بن كثير » محمد على الصابونى » ج ١‏ ص ۴ه ٠‏ وذمب للقول بأزه 
سجود تحية ‏ الملالين ٠‏ 

)١۲(‏ سليمان بن عمر العجيلى الشهير بالجمل - الفتوحات الالهية ‏ بتوضيح تفسم 
اجلالين للدقائق الحفية » ج ١‏ ص ٠١‏ ء.مطيعة عيسى البابى الحلبى ٠‏ ` 

(۱۳) محمود رجب : الاتراب ۰ ص ۱۷۷ ۷۸| ٠‏ 

(۱۴) محمود رجب : الاغتراب » ص ٠ ۱۷٩۹‏ 


~۷ - 

کان هذا الانسان قد اغثرب عن الله » فان الله لم يغترب عن الانسان )(*) + 

ولكن لا آوافق على ما ذهب اليه الدكتور فى هذا التصور لفهوم الاغترابه 
في الالام ٠‏ اذ لا بد من الالتزام بالروح العامة للفكر الاسلامى » فالقولى 
بأن الله لم يغترب عن الانسان > وما جاء فى هذا التصور من مفاهيم مسيحية 
كفكرة الخطيئثة د وفكرة الخلاص - واذا كان .الصوفية قد عبروا عن التبرم 
بالجيد أجيانا » والرغبة فى الإنطلاق والتحرر من حدود الجيد ۰ وان كان 
الالام قد تحدثت عن النفس الأمارة » واللوامة » فلا علاقة لذلك بفيكرة 
الخطيعة الآولى ٠‏ ولا بفكرة الخلاص بالتالي » وهو ما نلمج آثاره. فی اجتهباد 
الدكتور حيث قول ( وع هذا ففی استطاعتنا أن نقول آن الايمان من. قہل. 
الانسان والرحمة من قبل الله يقومان وفقا لروح القرآن فى.مقابل .الاغترابه 
وكفيلان بالقضاء عليه )(1) * . ٠‏ 

ومع هذا النص ينهار التصور.- آو التفسير _ كله اذ يصبح عل 
أحسن الفروض - تفسيرا اسلاميا لاغتراب غير المؤمن » آما المؤمن قايمانة 
من جهة ورحمة الله من جهة ثانية تقضى على هذا الاغتراب.- كما تور 
الدكتور - فهو تفسير لاغتراب الانسان غير المؤمن - لا تفسير للاغترابه 
فى الاسلام اذ النتيجة. اللازمة عن كلام الدكتور :انه مع.الايمان. 
لا اغثراب ۰ 

وقدم الدكتور فشح الله حليف بحثا عن الاغتزاب فى'الاسثلامٌ '» وقد 
بدا الدكتور يعرض حديث الرسول صلى الله عليه وسبلم ( بدأ الاسبلام غريبا 
وسبیعود غریپا کما. بدا » فطوبی للض‌باء ٩))‏ ۰ 


٠ ١۷٩۹ محمود رجب : الاغثراب » ص‎ )۱٥( 

)۱١(‏ محمود رجب : الاغتراب » ص 1۸4١‏ ° , , ر 

(۷) قح اه خليف : الاغتراب فى الاسلام - مجلة عالم القكر - المجلد العاشر ء 
العدد ١‏ ص + ۹۷۹ ۰ 


۲۹۸ 

.وقد فسر ذلك بأن الاسلام عندما جاء كان المستجيب لدعوته غريبا 

جين آهله وعشير ته وقبيلته » يتحمل الآذى » ويضطر للهجرة والغربة ثم عندما 
نتشر الاسبلام وقوى المسلمون زالت الغربة »> حتى اذا أخذ الاسلام ۴ 
الضعف وبدأت الفتنة والدنيا تشغل الناس » حتى ( عاد الإسسلام غريبا 
كما بدأ حين تفشت فى المسلمين فتنة السبهات والشهوات ٠٠ )٠١()‏ وهو 
ها حذر القرآن منه » وبعد ذلك يحاول آن يحدد معنى للاغتراب فى الاسلام 
خيقول ( وعلى ذلك يكون الاغتراب بالمعنى الإسلامى اغترابا عن المياة 
الاجتماعية الزائفة ال جارفة واغترايا عن النظام الاجتماعى غير العادل » فالغرباء 
قاوموا الحياة ومغرياتها بطريقة ايجابية سلبية خقهروا السلطتين جميعا » 
سملطة الحكام وسلطة التفس » بترويضها على الطاعات والمجاهدات واعتزالهم 
عن الناس ٠‏ فحل النظام الروحى الداخلى التى يشيع فى النفس الشعور 
بالآمن والآمان محل النظام السياسى الارجى الذى آدخل الرعب والحوف 
ى قلوب المسلمين بعد آن تفشت بينهم فتنة الشهوات وفتنة الشبهات )٠١()‏ . 


والاسسلام عنده يمز بين ثلاثة مستويات وهي المسسلم والمؤمن 
موالعالم » ومن هنا يجعل الدكتور ثلاثة مستويات فى الاغتراب : 

الدرجة الآولى : اغتراب المسلم بين الناس ٠‏ 

الدرجة الثانية : اغتراب المؤمن بين المسلمين ٠‏ 

الدرجة المالمة : اغتراب العالم بين المؤمئين('") ٠‏ 

ويذكر تعريفا للهروى الأنصارى للاغتراب بانه ( أمر يشار به الى 
۴لانفراد على الأكفاء ) وبالتالى يكون لدينا انفراد على ثلاثة أوجه › انفراد 


(۱۸) فتح الله خليف : المرجع السابق » ص ٠. ۸١ _ ۸٤‏ 
(۲۰) فتح اله خليف : المرجع السابق » ص ٩۲‏ ء 


ت 


الجسم وهو غربة عن الوطن مشسترك بين الناس » آو بالآفعال وهو غربة 
أهل الصلاح والتقوى » وغربة الهمة وهي الغربة الباطنة غربة الصوفية 
آصحاب المحرفة الذوقيةر"") ۰ 


والواقع ان هذا التعريف قريب الى حد كبير من روح الاسلام آكثر من 
التصور الذى قدمه الدكتور محمود رجب » وربما كان قريبا من مفهوم 
التوحیدی › کما سیمر › وان کان التوحیدی یکاد کون له من غربته 
نصيب من حيث التجربة » حتى وصل الى الاغتراب الصوفى أو غربة الهمة » 
تلك التى يعرفها الهروى فيما نقل عنه الدكتور فتع الله ( غربة طلب المق » 
وهى غربة العارف لان العارف فى شاهده غريب » ومصحوبة قى شاهده 
غريب » وموجودة فیما بحمله علم آو پظهره وجد » او قوم به رسم آو تطبقه 
اشارة أو يشمله اسم غريب > فغربة العارف غربة الغربة » لانه غريب الدنيا 
والآخرة )() ء٠‏ ولكن َ آنٰ لاء ظط ( أن الاغتراب ليس مرضا › كما 
آنه ليس نعمة علوية » ولكنه شنا آم أبينا سسمة جوهرية للوجود 
الانسانى )() ۰ ٠‏ 

وقد شار شاخت الى ( الاغتراب يمعنى الغرية بين البشر يستمد 
استخداما مجياريا ثالنا للفظى الاغتراب ويغترب ‏ وهو الاستخدام الوحيد 
الذى يمكن آن يوصف بانه استخدام عادى من الاستخدام اللاتينى ال جإارى » 
ويمكن أن يفيد الفعل نل4 معنى التسيب فى فتور علاقة ودية مع 


شخص آخر أو فی حدوٹ انفصال أو جعل شخص ما مکروها )() ۰ 


(۲۱) فت الله خليف : المرجع السابق » ص ٠ ١۳‏ 

(۲۲) منازل السائرین : ج ۲ ص ۱۲۸ ء نقلا عن المرجع السابق » ص ٠ ٠٠۹٤‏ 

(۲۴) والتر كاوفمان : تصدير - الإغتراب ٠‏ لريتشارد شاخت » ترجمة كامل يوسف 
جسین + ص ۷ ۰ 

(۲۶) ریتشارد شاخت : الاغتراب., » ترجمة کامل حسي ۰ ص 1١‏ ” 


~*~ 


ولا شك ان حاة التوخبدى » وتجربته غى دنيا الناس ٠١‏ وكذلك 
تجريته الروحية » لهما أبعد الأثر فى احساسه هذا بالاغتراب ٠»‏ وقد لاحظ 
الدكتور عبد الرحمن بدوى هذا » مع ملاحظته تكوين التوحيدى الفنى ۽ 
والوجودى » الذى يجعل أقل الحوادث عتده حدث الأحداث » اذ ان كل حادث 
عند مثل هؤلاء » رمز. كما يقول جيته » ولذا راح الدكتور يتلمس هذا فى 
أصبله وقد اعتبره من الموالى الذين اختاطت فيهم العتاصر والدماء فكونت 
مرکبا غریبا على آنه كان يشعر بواشجة قربى مع الغرباء والأفاقين(*') ٠‏ 

- وثانيا : لآنه نشا فى آسرة تشتغل بالتجارة » وطبيعة التجارة أشد 

ما تكون تتافرا۔ مع الثقافة بالمعنى الرفيع )(ا") ٠‏ 

وقد تحدتث التوحيدى عن الغريب والغربة » آو الاغتراب فى آنواع 
کثرة » فقد آحس بآنه غریب فی کل شیء » غریب فی وطنه وغریب عن 
أحبابه وغريب عن كل شىء فى الوجود » ولكننا نلمح فى (الامتاع والمؤانسة) 
فى حديث التوحيدى عن معائى الغربة ما يقترب مما ذهب اليه الدكتور 
فتع الله ۰ فالتوحیدی یذ کر حديث الرسول صل الله عليه وسلم ( لا يزداد 
الأمر الا صعوبة > ولا التاس الا اتباع هوى » حتى تقوم الساعة على شرار 
الناس ) وقال أيضا ( بدا الاسلام غريبا »> وسيعود كما بدا غريبا » فطوبى 
للغرباء من آمتی )(۷") ۰ 

وقد سال مفكرنا اين الجلاء الزاهد : وما صفة هذا الغريب ؟ ويجيب 


على لسان ابن الجلاء بقوله ( يا بنى هو الذى يفر من مدينة الى مدينة » ومن 


٠ ص ۷ ء الطبعة الثانية‎ ٠ عبد الرحمن بدوى : مقدمة الاشارات الالهية‎ )۴١( 
٠ الطبعة الثانية‎ ١ ۷ ص‎ ٠ عبد الرحمن بدوى : مقدمة الاشارات الالهية‎ )٠ 
٠ ۷۸ الامتاع والؤانسة : چ ۲ ص‎ ۷١ 


TN — 


قلة الى قلة » ومن بلد الى بلد » ومن بر الى بحر » ومن بحر الى بر » حتى 
يسلم » وانى له بالسلامة مع هذه التيران التى قد طافت بالشرق والغربء 
وأتت على المحرث والنسل » فقدمت كل آفوه » وأسكتت كل ناطق » وحيرت 
كل لبيب » وأشرقت كل شارب » وأمرت على كل طاعم » وان الفكر فى هذا 
:الأمر لمختلس للعقل وكارث للنفس » ومحرق للكبد )(۴۸) ٠‏ مما يعنى اغترابا 
عن الحياة الاجتماعية الزائفة › واغترابا عن النظام الاجتماعى غير العادل 
-ويكون اغتراب المسلم اذى يشعر بهذا وسط ادناس وفى وسط الفساد 
الذى يعم ٠‏ 

ويعرض التوحيدى فكرته عن الغريب ء والخربة > والاغتراب » 
ويوضح بداية منهجنه » فهو اما معرض » واما مصرح » واما ميعد » 
واما مقرب (۲۹) » وهو فرق بين مفهومه للغريب » وبين مفهوم شائع › 
-فيذكر آبياتا من الشعر » وتعريفات »ثم يوضع فكرته ورأيه فى التعريف 
الذى يقال عن الغريب وهو : 


ان الغريب بحيث ما حطت ركاائبه ذليل 
وبك الريب قصبرة ولسانه آبذا كليل 
والناس دنصر بعضهم : : بعضا و ناصره قلیل(*") 


هذا التعر يف للغريب غي ما بشرحه التوحيدى "وهو المعنى الوجودى 
للفربة ٠‏ فالمنى الذى ذعب اليه الشاعر هى غربة من بعد عن وطنه » 
اذ کما قول التوحیدی اثه ( وصف غریب اى عن وطن بنى بالماء 
والطين > وبعد عن آلاف له عهذهم الخشسونة واللين » ولعله عاقزهم الكأس 


(۲۸) الامتاع والمؤانسة : ج ۲ ص ۷٩‏ ° 
(۲۹) ۰ الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ۸° ° 
(f)‏ الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ٠ ۸١‏ 


- ¥ 


بين الغدران والرياض » واجتلSى‏ بعينه محاسن الحدق المراض ٠‏ ثم كان عاقبة 
ذلك كله الى الذهاب والانقراض )(ا") ٠‏ 


ثم يذكر تعريفا آخر فى البيت التالى : 
بم التعلل لا أهل ولا وطن ولا ندیم ولا کاس ولا سکن 

وهو يذكر ان الغربة التى ذهب اليها الشاعر هى أيضا غير ما يعنيهء 
( هذا وصف رجل لقته الغربة » فتمنى آهلا يآنس بهم '» ووطنا يآوى 
ادا ب که و و ی ا ا 
عنده )(۲) ٠‏ ونستطيع أن نتلمس غربة التوحيدى فى عقليته القلقة 
المتساثلة » وفى ميله الروحى العميق › وتعلقه بالصوفية » وقد عاش 
التوحيدى منبوذا غريبا » ولكنه فى غربته الاجتماعية » لم يكن يجيا 
فراغا » بل كان يحيا فكرا خصبا » وحياة مليئة بالتأمل » ونفسا 
استشرفت الوصل والاتصال بسر الكون » مبدعه وخالقه ولذلك » فلا عجحب 
وقد عاد من كل ألوان الغربة » ان ركن الى التصوف » والى المناجاة 
الصوفية » ومفكرنا يصف لنا آحوال الغريب » وانما هو يصف غربته 
وخالة قول ر قاين آنت عن قريب قد طالت غربقه قى وطته ء وقل حظه 
ونصيبه من حبيبه وسكنه ؟ وأين آنت عن غريب لا سبيل له.الى الآوطان ٤‏ 
ولا طاقة به على الاستيطان ؟ قد علاه الشحوب وهو فى كن » وغلبه الحرزن 
حتی. صار کانه شن )(۳) ۰ 

وهذا الغريب فى كل آحواله : 

ان ئطق نطق خزبان منقطعا وان سکت سکت حران مرتدعا » وان 

٠ ۸۳ ص‎ ١ الاشارات الالهية : چ‎ )۴١( 


(۴۲) الاشارات الالهية : ب |١‏ ص ۸ ٠‏ 
(۴۲) الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ا۸ ه٠‏ 


ا 

قرب قرب خاضعا » وان بعد بعد خاشعا » وان ظهر ظهر ذلیلا » وان توارۍ 
توارې علیلا » وان طلپ طلب واليأس غالب عليه » وان أمسك أمسك 
والبلاء قاصد اليه » وان أصبح أصبح حائل اللون من وساوس الفكر ء. 
وان آءسى آمس منتهب السر من هواتك الستز »› وان قال قال هاثبا » وان. 
سكت سكت خائبا » قد أكله الحمول » ومصه الدبول » وحالفه النحول » 
لا يتمنى الا على بعض بنى جنسه » حتى يفضى اليه بكامنات نفسه » ويتعلل, 
برؤية طلعته » ويتذكر بمشاحدته قديم لوعته › فيثر الدموع على صحن 
خده طالبا للراحة من كده ٤()‏ ۰ 


والغریب عنده غریب عن کل شیء » غریب حتی فی غرېته › ولذلكه 
ر و ل لفرت من اه الي ٠‏ واا اقول ين اشرب 
من واصله الحبيب » بل الغريب من تغافل عنه القريب › بل الغريب من 
حاباه الشريب » بل الغريب من نودى من قريب » بل الغريب هن هو فى 
غربته غريب » بل الغريب من ليس له نسيب » بل الغريب من ليس له 
من الحق نصیب » فان کان هذا صحیحا › فتعال حتی ئبکی على حال اآحدثت, 
هذه الهفوة وأورثت هذه الجغوة )(°) ٠‏ 

ويتحدث التوحيدى عن الغريب بحرارة » واحساس عميق » بقسوة 
الغربة » وألم الغريب الذى ( غربت شمس جماله » واغترب عن حبيبه 
وعذاله » واغرب فى آقواله وافعاله » وغرب فی ادباره واقباله )(۳) ۰ 
وا الريب هو ( من نطق وصفه بالمحنة بعد الحنة : ودل عنوانه عل 
الفتدة عقب الفتنة » وبانت حقيقته. فيه فى الفينة بعد الفينة ٠‏ الغريبه 


ر٤ء)‏ الاشارات الالهبة : ج ١‏ ص ا۸ ٠‏ 
(o)‏ الاشارات الالهية : ج ۱ ص ۸۱ د ٠ ۸٣‏ 
. () الاشارات الالهية : ص ۸۲ * 


~~ ° 


من آن حضر کان غائباً ۰ وان غاب کان حاضرا ۰ الغریب من ان رایس> 
لم تعرفه ۰ وان لم تره لم تستعرفه )(۴۷) ۰ والغریب حزین بل اکتنفته 
الأحزان ›» واشتملت عليه الآشجان » وتحكمت فيه الأيام » والحسرات قد 
ملأت حياته وشتته الزمان واكان » وهذا الغريب لم ترك بلده ولا مس قط 
رآسه » وانما ( أغرب الغرباء من صار غريبا قى وطته » وأبعد البعداء من 
کان بعیدا فى محل قربة )(۸") ٠‏ عذا الغريب منبوذ فاذا ذكر الحق هجر 
نواذا دعا اليه هجر ( يا رحمتا للغريب أطال سفره من غير قدوم > وطال 
بلاژه من غير ذنب واشتد ضرره من غير تقصير » وعظم عناؤه من غير 
جدوی )"١()‏ ۰ 

ويسستمر التوحيدى قى وصف الغريب ٠‏ وآسلوب التوحيدى 
الا يغنى عنه قى حرارة الوصق » ورقة الاحساس › آى تعبير آخر * والغریب 
اذا قال لم يسمعوا له » وان رأوه لم يلتفت اليه أحد › انه اذا تنفس أحرقه 
الآسى والآسف ء بل وان كتم نفسه أكمده الحزن ( الغريب من اذا أقبل 
لم يوسع له » واذا آعرض لم يسال عنه > الخريب من اذا سال لم يعط ء 
-وان سکت لم یبدا )() ۰ 

ويصرح الجوحيدى بغربته بقوله ( .اللهم انإ قد أصببحنا غرباء بين 
خلقك )(۱) ۰ وغربته تتصل بتصوفه ودنه . فهو یربط اذا بین هذا 
"الإاحساس بالغربة وبين شعوره البدينى واتجاهه .نحو الله » ولذلك .يقول 


(۴۷) الاشارات الالهية : 
(۴۸) الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ۸۴ ٠‏ 
(۴۹), الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ٠ ۸٣‏ 
)٤٠(‏ الاشارات الالهية + ج ١‏ ص ٠ ۸٣‏ 
)5١(‏ الاشارات الالهية : ج ۷ ص ۸٤‏ ء٠‏ 
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ر انلهم اتهم ر من أجلك لآنا ذکرناك لهم فنفروا » ورات اليك 
فاستکبروا › وآوعدنامم بعذابك فتحيوا › ووعدناهم بثوابك فتحیروا » 
«وتعرفنا بك اليهم فتنكروا » وصناك عنهم فتنمروا )() ٠‏ ثم هو يقسدم 
تعريفا آخر للغريب فيقول ( يأ هذا » الغريب فى الجملة من كله حرقه » 
وپغضه فرقه » ولیله اسف > وهار الق 2 وغداژه حزن › وعشاژه شجن › 
ورؤاهُ ظنن”» وجمیعه فتن )ا)۰ ٠‏ 

وأيضا : الغريب - اذا دعا لم يجب » واذا هاب لم يهب › الغريب 
من اذا استوحش استوحش منه » استوحش لأنه يرى ثوب الآمانة ممزقا » 
واستوحش منه لأنه يجد لما بقلبه من الغليل محرقا )(؟) ٠‏ 

ثم يعطى المعنى آو المدلول الصوفى للغريب فيصفه بانه ( الغريب من 
آخبر عن الله بانباء الغيب داعيا اليه » بل الغريب من تهالك فى ذكر اله 
حمتوكلا عليه »بل الغريب من توجه الى الله قاليا لكل من سواه » بل الغريب 
من وهب نفسه لله متعرضا لجدواه )(°) ۰ 

وهذا الغريب الذى قد توكل على الله وتوجه اليه ووهب نفسه له »> قد 
ريشكو حبيبه » ولكن هذه الشكوى ليست لأحد » بل هى نجوى للحبيب › 
فغربته فى الحضرة » غربة أطيب من الوطن وغضب أحلى من الرضا » وحرمان 
-ولكنه آروح من العطاء » وجفاء آلطف من البر(ا؛) » فهنا حال آخر من الغربة 
غربة عن الحلق » وتلذذ بالمحق » والغريب يستانس بالله ( يا هذا : ان كنت 


٠ ۸٤ ص‎ ١ الاشارات الالهية : ج‎ )٤۲( 
٠ ۸٤ الاشارات الالهيا : ج ۱ ص‎ )(- 
٠ ۸٤ ص‎ ١ الاشارات الالهية : ج‎ )5٤( 
٠ ۸٤ ص‎ ١ الاشارات الالهية : ج‎ )٤ه(‎ 
٠ ۸٠ الاشارات الالهية : ج إ ص‎ (E 


- ۲*۹ 
ظامنا فرد ولو حبوا ؛ راي كنت غريبا قاستآنس فلك المثوى › وان كنت 
عليلا فصف ما بك قانك تشفى » وان كتت فقيرا فتعرض فلك الغنى وما 
وق الغنى ٠٠‏ )(۷؟) ٠‏ 
وهكذا فهذا الاغتراب محمود وليس پمرذول > وهذا الغريب الذى 
أخبر عن اله يأنباء الغيب ٠٠١‏ الغ أدخل اذن أو أقرب الى غربه الهمة 
الت وصغها الهروى : لأنه ر ان كان لك فيه نصيب فأنت حبيب » وان لم 
کے ا ر eh‏ 
يداك تمل ال اصرف وهو اجر رال الوق لغري 2 وو 
الطريق الذى اختاره وانتھی ال ان ن ر وآراؤه الأساسية فى 
المرحلة الثانية حول الفلسفة » وعلم الكلام » الخ كبا هى ٠‏ ولکنه تخلص 
من مرحلة الشك أو التوقف عن المكم ء 


(5۷) الاشارات الالهية : ي ١‏ ص  )١3‏ ۷ء . 
(5۸) الاشارات الالهية : ب ١‏ ص ٠. ٣٣١‏ 


النصلالسادس 
التربية 
الآخلاق وقوى النفس 
الأخلاق والخلق 
من الأخلاق الانيبانية العامة 
فى العلاقة بين العقل والمال وين الآخلاق 
نقد 
مصدر الأخلاق 


الموقف من الفحشس إغلاقيا وفنا 


الاخ الاق 


اذا كان المسلم يدفعه ايمانه الى آفأق روحية رحبة » حيث يتطاع الى 
عالم آخر أسمى وأكثر دواما واستمرارية من عاله الأرضى المحدود » فان 
ايمانه هذا سرعان ما بعود به الى الآرض ليتلمس خطأه > حيث المسالك 
العسيرة واليسيرة وحيث تعدد الامكانات :٠ؤحيث‏ الاختيار بما يعنيه من 
مسثولية ٠‏ بل حيث تقح على "عأتقه_إلأمإنة.ء ونث تكون الخلافة بكل 
ما يحيط بها من محاذير ومخاطر » ومن شرف وتكريم » فى نفس الوقت ٠.‏ 
لهذا ارتبطت الأخلاق بالدين » والاسلام فيه الشق النظرى فى الأخلاق آى 
المبادىء أو الرؤية العامة التى يستند اليها الاتسان E‏ > وفيه فى 
لوقت نفسه ال جانب العملى » والقرآن الكريم فيه من الآيات الكثير الذى 
يدل على ذلك ٠‏ وقد حدد القرآن الكريم الفضنائل إنتى بيجب .على المؤمن آن 
يتحللى بها » وكذلك الرذائل التى يحب آن بستنکرها ويتجنيها > وغابة 
الاسلام تحقيق أعلى الفضائل فى الانسان » ولذلك 8 صل الله 
عليه وسلم « انما بعثت لأتمم مكارم الأخلاق » ٠‏ 

وبالتالى فتحقيق الحلافة لا يتم الا داخل منظور اخلاقى ء وبالرغم من 
عناية الاسلام بهذا حيث حدد لنا القرآن والسّتة هذه المفاهيم 'النظرية ٠‏ 
كما صور لنا السلوك العملى أو المواقف الأخلاقية ممثلة فى شخصيات 
الآنبياء والصالين » وكذلك المفسدين والظالين ٠٠١‏ الخ > مقترنة دائما 
بتحديد لفاهيم الفضائل والرذائل ٠‏ أقول : بالرغم من كل هذا وبالرغم 
من ارتباط الأخلاق بالدين ارتباطا قويا » لم يحظ هذا الجانب بالعناية 


الكافية التى تتتاسب وآهميته » حتى ( تكاد تكون الفلسمغة الأخلاقية من 


کے 

آفل فروع العلسفه حظا من عنايه الدارسين والمؤرخين للثقافة الاسلامية 
الاقددين والمحدتين عى السواء » فابن خلدؤن فى الفصل السادس من 
مقدمته حيث نناول ( العلوم وأصنافها والتعليم وطرقه وسنائر وجوهه ) 
ذكر عاوم العرب جميعا دون آدنى اشارة للاخلاق » كذلك لا يذكر ابن صاعد 
الاندلسى فيما ذكره عن علوم العرب شيا عتهارا) . 

وقد دقش الدكتور أحمد محمود صبحى هذه القضية › و لآراء 
الياحثين حولهار") ٠‏ ۰ 

واذا نظرنا فى فكر التوحيدى » وجدنا مفكرنا قد احتم بالأخلاق 
اهتماما بالغا » وليس أدل على ذلك من تناوله لهذه المشسكلة فى ا 
حتى حظيت بأجزاء كثرة منها » هذا بالاضافة الى رغبته فى كتابه « رسالة 
فى الأخلاق » ربما كان بريد بها أن يبلور آراءء المتفرقة فى بنية فكرية 
واحدة » الدليل على ذلك قوله : 

( وفى الأخلاق كلإم واسج نفيس على غير ما وجدت كثيرا من الحكماء 
يطيلون الحخوض فيه » ويعوضون المرام منه بتأليف محرف عن المنهج المآلوف 
ولو ساعد نشاط » والتأم عتاد » وقيض معين » وزال الهم بتعذر القوت 
لمعا كنا ترز في الأشلاق رسالة ٠‏ واسطة بين الظرفلة والقضتارة :يفاد 
منها ما وضح لنا بالمشاهدة والعيان وبالنظر والاستنباظ » ولكن دون ذلك 


أرق ثقيل » وعوق 'طويل "١‏ والله امعان )(") * 


() اسه محمود صبحى : الفلسفة الأخلاقية فى الفكر الاسلامي ٠‏ ص 1١‏ “ 
انظر امرجم السابق : الباب الأول » ص ۱۳ _ ۴۷ ٠‏ وانظر أيضا : د٠‏ حامد 


طاهر » مدخل لدراسة الفلسغة الاسلامية »> ص ۲۸ - ۴١‏ وايضا ص ٠ ١١۸.- 1١۷‏ 


(؟) الصداقة والصديق : ص ¥ 2 
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وكذلك يدرك التوحيدى ما فى الموضوع من غموض وصعوبة ( فأسرار 
الانسان فى أخلاقه كثيرة وخفية » وفيها بداثع لا تکاد تنتهى › وعجائب 
لا تنقضى )٤()‏ وهو يربط بين الأخلاق والدين والعمل تأكيدا على ارتباط 
هته المغاهيم وارتكازها على محاور أساسية » ولذلك يقول ( ولو ميزنا 
الآخلاق بالشرح فى هذا اكان للزم أيضا أن يشرح الدين والعملى وجميسح 
ما سلف اللفظ به وآتى الذكر عليه )(°) ° 

وعندما يكتب التوحيدى فى الأخلاق فهو يستفيد ويجمع بيني النظر 
والتأمل العقلى والمعرفى > وبين الخيرة المتصلة بالواقع الى المعاش كشاآنه 
فى تناوله لشستى الموضوعات الآخرى » فهو يستند قى تدليله على صحة 
آرائه بال جانبين سواء على لسانه آو منسوبا لغيره ٠‏ ۰ 

وفى مثالب الوزيرين يعرض التوحيدى . مقاهيمه الأخلاقية »> ولكنه 
لا يتعرض لذلك مباشرة » بل هو يعرض لهته الموضوعات من خلال تناوله 
بالنقد للصاحب بن عباد » واين العميد ( الآب آبو الفضل - والابن 
أبو الفتح ) ٠‏ ویژکد مفکرنا فی کتابه هذا على الآتى : 
١‏ - ان كل انسان من الممكن نقده من زاوية أخلاقية ٠‏ 

٣‏ _ شرعية الغلب دينيا وأخلاقيا وخاصة فى. حق الشخصيات العامة 

يل وضرورة هذا للمصلحة العامة ٠‏ 

ويدافع التوحيدى غن آرائه ذه + ويؤيدها بالجج الدينية والتاريخية 
والعقلية ٠‏ فهو يطرح الجانب العملى فى الأخلاق ومن زاوية الاستهجان 
. يتعرض للاتتحسان ۰ 


() الامتاع والمؤائسة : جه ؟ ص ٤]‏ ° 
)©( رسالة الحياة »> ص ٠ 0A‏ 


E 

ولايد عند مفكرنا من العرفة بأحوال النفس الختافة » معرفة تفرق 
وتوازن وت خلق ودي وهه الرفة رها ر اة فی الدنیا والكراءة 
خى الآخرة )(1) ٠‏ 

والتوحيدى يجعل من أحوال الدنيا آصولا تثبت عليها فاذا أوضسناها 
وعرفناما كان من نتيجة ذلك النجاح العملى » لآنه يترتب على المعرفة بأحوال 
الدنيا وأركانها معرفة ما يترتب على كل ٠‏ وبالتالى يكون ( الاقدام على ثقة 
.بالظغر والنكول عن الاطلاع على الغيب )(") ٠‏ 

والقاعدة فى الدنيا آن ( كل من كان نصيبه من الكيس والرامة 
#كثر ٠‏ كان قسطه من النقع والعائدة أوفر » وكل من كان حظه من العقل 
والتایید آنزر » كانت تجاربه فيها أخسر » وعاقېته غیها أعسر )(۸) ۰ 

وؤاضخ أن الحسارة والمكسب هنا لا تنصزف الى املاش الدنيوى 
خقط » ولكن أيضا الى المعنى الدينى والآخلاقى أو الى الآخرزة أكثر » ومن 
حذا ياتى التفاوت بين البشر الأآخيار والآشرار ومين السفلة وذوى الأقدار 
« وهو باب ينظم الصدق والكذب فى القول والمحير والشر فى الفعل » والحق 
والباطل فى الاعتقاد والراحة والسكون فيما بان ووضع > والقناعة والصبر 
خیما نای ونزح 0( 

ويظهر البعد الآخلاقى فى موقف التوحيدى من الوزيرين من خلال 
۴لاستهجان ۔ والاستحسان ہ وان غلب الاستهجان › ونستطيع أن نتعرف 


() مثالب الوژیرین : ص ۲ ۰ 

(۷) مثالب الوزيرين : ص ٠ ٣‏ 

(۸) مثالب الوزیرین : مس ۲ ہہ ۳ ۰ 
)٩(‏ شالب الوزیرین : ص ۴ ۰ 
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على القيم الأخلاقية فى فلسفته ومنظوره » ويسبتخلص الدكتور عبد الرحمزر 
پدوی من كلام ل د لوسن »> ان ( ماهية الضمير الآخلاقي مزدوجه ويقوم فى 
الاستحسان والاستهجان او الموافقة وعدم الميافقة 
L’approhation et la resprobation‏ 

والأخلاق تبداً حين يكون ثم موافقة أو عدم موافقة اقراره 
واستهجانا ٠ )٠۰()‏ قاللوم مهمة أخلاقية ›» وليست مهمة العالم الذى عليه 
أن يثبت الصواب أو الجطاأً عن طريق البرهنة أو التفنيد › والقناف أيضا 
انما هو مستغرق قى ال جانب الجمالى لكنه لا يبرىء ولإ يدين فهذا مهمة. 
أخلاقيةر') ٠‏ 

ودعوى التوحيد التزام تقديم البرهان والعيان تضيف تأكيدا لمفاهيمه. 
الأخلاقية » ويقول ( كيف يستحى من المحق وان كان مرا ؟ أم كيف يعتذر 
عن الصدق وان. کان موجعا ؟ هذا ما لا یکلفه حکیم ولا يأمر به مراشد » ولا 
يحث عليه ناصح ) ۰ 

ومن هنا نجد أن الموقف الأخلاقى هو الذى يملى عليه » قكأن الضمر 
يدفعه دفعا لابراز هذه المفاهيم فى تجسنيداتها العيانية فى أشخاص بعينهم ٠‏ 

ولما كان العقل عند مفكرنا بحظى بتقديره وسترف له بأآهميته » 
فالعقل أساس ورکن يعول عایه والدلیل على قیمته عتده أن من افقده سقط 
عنه التكليف ٤‏ فالعقل أساس هام فى الآخلاق والمعرفة الانسانية فبمه 
( يعرف الدين ويقوم الحلق › ويقتبس العلم » ويلتمس العمل الذى هو 


الزبدة » وقد يعدم العمل والعقل موجود » وقد يفقد الحلق والدين ثابت ء 


ء٠‎ 0۸ 0۷ عبد الرحمن بدوى : الأخلاق النظرية »> ص‎ )٠١( 
٠ المرجع السايق »> ص ۸ه‎ )۱١( 


YY 


فليس, الأصل كالفرع » ولا الآول كالثانى » ولا العللة كمجلوب._العلةي ولا 
ما هو قائم كالجوهر كما هو دائر كالعرض ٠ )٠()‏ .فبعد العقل يآتى.الدين 
والحاق » والثلاثة دعائم العالم »> وأركان الحياة » وآمهات إلفضائل » .وأصول 
مصالع الحلق فى المعاش والمعاد وذلك ر لأن الدين جماع الماشد والمصالع ء 
والخلق نظام الحرات والمناقع والعلم رياط الجميع TT‏ 


والعام مهم للدين ٠‏ 'فبه يصح > ومهم أيضا للخلق فبه يظهر » ولكن 
لابد من العمل للعلم لأنه به يكمل(؛) فهنا تأكيد آخر على أحمية العمل ٠‏ 
وللعلم والعمل أخمية كبرى بعد العقل الذى حو الضرورة الكبرى » ويقدم 
مفكر نا صورة للمؤمن الفائز فيقول ( قمن سلم دينه من الشك واللحاء » 
وسوء الظن والمراء : وثبت على قاعدة التصديق '» بمواد البقين الذى أقر به 
البرهان › وطهر خلقه من دنس اللال » ول جاج الطمح » وهجنة البخيل »> 
وكان له من البشر نصيب › ومن الطلاقة حظ » ومن المساهلة موضع » وحظى 
بالعلم الذى هو حياة الميت » وحلى ا لحي » وكمال الانسان فقد برز بكل 
فضلل » وان بکل شرف » وخلا عن كل غبارة » وبریء من كل معابة » وبلغ 
احير الأشرف » وصار الى الغاية,القصوى )(* ٠‏ 

فأخلاق المسلم اذن فى تصوره انما تقوم على التصديق بالعقائد أولا » 
والاتصاف بصفات أخلاقية معينة ( أو بفضائل ) » والتنحى عن أخرى 
( رذائل ) نص علیها القرآن والسنة » فمن الرذائل مشلا التى يجب 
اخا با راه عنها » دنس ال لال » ولجاج الطمح » ومن الفضائل 


(۱۲) مشاب الوزیرین : ص ٠ ٣٣۲‏ 

(۱۳) مثالب الوزیرین : ص ۴١‏ ° 
')٠٤(‏ مثالب الوزيرين : ص ١؟ ٠‏ 
)٠٥(‏ مثالب الوزیرین : ص ۲۴۱ ۰ 
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١الواجب‏ التخلى نها أن يكون له من البشر ضيب ومن المساهمة موضع . 
ؤآن يحظى بالغلم » ولكن الناس تتفآوت فى هذه الخصال السالفة الذكر » 
آى تتفاوت فى العقل » وقى الدين » وفى اى وقي العلم » ومن هنا 
ياتى الذم والمدح ٠‏ آو الاسشتهجان والاستحسنآن على ”قذر نصْيبُ كل انسان 
-من هذه الأخلاق » والانشان المجذود هو من ( لاث أله بيافوخة لر وعقد 
بتاصيته الب ركة » وجعل يده ينبوع الأفضال واتمود » وعصم طباعه من 
الخساسة والدناءة » وكفأه عار البطالة والعتالة ونزهة عن الاسفاف 
والنذالة » وهَذا كله ثمزة البصية البَاقية »> والنية الحسنة › والضشمير 
المامون » والغيب السليم ٠‏ والعقد المؤرب » والحق المؤثر ٠‏ وأآن' كان مرا » 
والآدب الحسن وان كان شاقا » والفاقة التى أصلها الطهازرة » 'والطهارة 
١الت‏ أصلها النزاهة )ر١‏ ') ٠‏ 

واڌا فالتوحیدی بهتم بالمواقف الأخلاقية : > بجانب الفاهَّيم أو النظريةء 
فهو يرجح الموقف الأخلاقى للانسان الى عوامل عد دة e‏ عل الاقل برصد 
5ل شان > فمن ذلك الطبع والحلق(۷) > ومن ذلك اشا العوامل أو 
.الظروف الحارجية سواء تمثلت قى ظروف اقتتاوة أو فی رة معينة 
ينشا عَليْها الانسنان وان كان الانسان بطبغه أميل الى الشرَ ٠‏ 

وقد مر ما ذكره على لسان ابن السماك ( لولا ثلاث لم يقع حيف > 
نولم يرسل سيف » لقمة أسوغ من لقمة » ووجه أصبح من وجه » وسلك 
نعم من سلك )(۱۸) ٠‏ مما يظهر تأكيده لأثر هذه العوامل فى دوافع الصراع 


۰ ٣۳ مثالب الوزیرین : ص‎ )۱٩( 
۰ ۲۳ مثاالب الوزیرین : ص‎ )۱۷( 


(0۸) الامتاع والانسة : جى ١‏ ص ٠ ١٤‏ 
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الانسانى وبالتالى فى الحياة الآخلاقية للانسان » فلولا الاقتصاد أو المال 
والجنس » ما وقع ظلم ولا صراعات وحروب ٠‏ 

ولذلك ففى ذكره للفقر وآثره على الموقف الأخلاقى للانسان يقول 
ر ولا الله الفقر فانه جالب الطمع » والطبع > وكاسب المشع والضرع » وهو 
بائل بين المرء ودیته » وسند داونه مروته وآدبه وعزة نقسه )(۹) ۰ 

فالفقر لا يؤثر على الموقف الأخلاقى فقط » بل وعلى دين الرجل ويفقد 
صاحبه الموضوعية › ويبعده عن الاعتدال »> فهو الى التفريط أقرب اذا مدح › 
واذا ذم ء وو يؤثر على نفسية الانسان وسلوكه »> ويعبر التوحيدى عن 
ذلك فصاحب الفقر ( ان مدح فرط » وان ذم أسقط » وان عمل صالا 
أحبط » وان ركب شيا خلط وخبط » ولم أر شيا أكشف لغطاء الآديب › 
ولا الشف لماء وجهه » ولا أذعر ى حياته منه » وان المر الأنف › 
والكريم المتعيف » من مقاساته والتجلد عليه » لفى شغل شاغل وموت 


ماثت )('") ۰ 


(۱۹) مثالپ الوزیرین : ص ۲۰٣‏ ° 
(۲۰) مثالب الوزبرين : ص ۲۴1 ° 
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وعند مفكرنا التربية. عامل هام .فى تشكيل الشخصبية .. وبالتالى فى 
تشكيل القيم الحلقية للقرد » فهو اذ يصف صلوك بن عباد وغروره ٠‏ ومدى 
اعجابه بنفسه حتى ليطرب لدح المادحين ويصدقه مهما بلغ ذلك حدودا 
تتجاوز قدرات الانسان(ا") » آقول انه يرجع هذا الساوك وهذه اأصغات 
الآخلاقية التى هى من شيمة ابن عباد الى التربية التى اا 
الذی پلبی له کل طلب » ویمتدح فی کل فعل یاتیه حتی پصدق نفسه » 
a CaS e E‏ 
ا ی و وو ور ا کا i‏ بل لو 
تقصور آنه طبيب لامتدح علمه » وهكذا ٭ ثم يشرح ذلك TE‏ 
غلطه فی نفسه وحمله على الاعجاب بفضله والاستبداد برأیه انه لم پجبه 
E TET E BE RS r SE‏ 2 
أو غلطت أو أخللت » لأنه نشا على أن يقال : آصاب سيدنا » وصدق 


مولانا 6 ولله دره ٤‏ ولله يلاه « وما رآینا مثله ¢ ولا سمعنا من بقاريه ()( * 


والتوحيدى مغرم بالمقارنة بين الانسان والحيوان » والائسان هو صفو 
ا لجنس الذى هو المحيوان("") » وصفات الميوان قد تتجمع فى الانسان وقد 
تتفرق » ولكن هناك فرقا جوهريا بين الانسان والحيوان » وذلك لأن الانسان 
يتصرف بالاختيار بينما الحيوان يتصرف بالالهام أو الغريزة » فقسط 


٠ ٣١ مثالب الوزيرين : ص‎ )۴١( 
٠ ص ۸ة‎ ١ الامتاع والمواتسة : ج‎ )۳١( 
٠ ا٤۴ ص‎ ١ (۳)الامتاع والمؤانسة : ج‎ 
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الحيوان من الاختيار أنزر » وقسط الانسان من الالهام آقل » وانما الأكثر 
فيه الاختيار ٠‏ 


ê,‏ ا 


ونجاء فى الانسان من خلق الحيؤان ( الكمون الذى فى طباع السبع 
والفآرة » والثبات الذى فى طباع الخحنزير ,» والتقدم الذى فى طباع الفيل 
امام قطيعه تمثلا بصاحب المقدمة. )"٤()‏ ء٠‏ وكذلك ( كالرايسة التى فی طباع 
الكلب › وكأوب الطر الى اوکارھا۔)(۳°) ۰ 


۰ ا٤٤1 ص‎ |١ الامتاع والموانسة : ج‎ (f) 
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الأخلاق وقوى النفس 


والآخلاق فى الانسان انما ترجع الى آن له قوی لاا . أو قوي تلډظا 
للتفس » وى النفس الناطقة » والنفس الغضبية ء. والنفس الشهوالية. » 
وهنا يظهر بوضوح الأثر الافلاطونى » فقد جعل أفلإطون فى النفيس ثلاث 
قوى » وف الجمهورية برد الأفعال الى تلاثة - الادراك » والغضب › والشهوة > 
فالانسان يدرك ويغضب وبحس لذات الجسم ( فيقرر ان اليادىء عدة > 
لأن شيا ما لا يحدث ولا بقيل قعلين مضادين فى وقت واحد من جهة واحدة 
فلا يضاف اليه حالات متضادة بتميز أجزاء فيه » فيجب أن لميز فى النفس 
جزءا تاطا وجزء! غير ناطق » لما نحسه فينا من صراع بين الشهوة تدفع 
الى موضوعها والعقل ينهى عنه » ولنفس السبب يجب أن نميز فى الجزء 
غير النطقى بين قوتين هما الغضب والشهوة : الغضب متوسط بين الشهوة 
والعقل فينحاز تارة الى هذا » وطورا الى تلك » ولكنه يثور بالطبع للعدالة » 
ونحن لا نغضب على رجل مهما يسبب لنا من ألم اذا اعتقدنا انه على حق > 
لذلك كثيرا ما يناصر الخضب العقل على الشهوة › ويعينه على تحقيق المكمة 
فى ما هو خلو من العقل والحكمة )(ا") ٠‏ 

وقد أشار الدكتور التكريتى الى اطلاع أبى حيان التوحيدى عل 
الفلسفة اليونانية والأفلاطونية على وجه الحصوص('؟) » ويستدل على ذلك 
بما يصرح به آبو حيان فى الامتاع والمؤانسة من استشهاد بسقراط فى 


۰ ۹Y دار القلم « پاروت‎ e A يو سف کرم : تاریخ الغلسغة اليونانية »> ص‎ (TY 


- ۴۳۹ 

قوله ( قال سقراط بنبغى اذا وعظت ألا تتشكل بشكل منتقم من عدو ء۔ 
ولکن بشکل من سعط آو یکوی بعلاجه داء بصدیق له » واذا وعظت أيضا 
بشیء فيه صلاحك » فینبغی أن تتشکل بشكل المريض للطبیب )(۸) ٠‏ 

وكذلك فى قوله على لسان أفلاطون ( مثل المكيم كمشل النملة فهى. 
تجمع فى الصيف للشتاء وهو يجمع فى الدتيا للآخرة ) ° 

وكما مر فى النص السابق عن القوى الثلاث للنفس عند أفلاطون من. 
أن النفس الناطقة تنحاز الى العدالة » وتحاول كبح جماح القوة الشهوانية 
أو القوة الغضبية » فهى تميل مرة الى هذه » ومرة الى تلك تبعا لتحقيق 
العدالة ٠‏ ؤنفس المفهوم نجده عند التوحيدى تقريبا » وهو يرى أن توابع. 
القوة. .الغضبية » والقوة السهوية . آكثر > ولكن ان ساستهما القوة الناطقة 
( حبذفت. زواشدهما.» ونفت فوامبلهما »> ووفت نواقصههما ٠.‏ وذيلت. 
قوالصهما » أعنى اذا رآت عظمة فى الشهوية أخمدت نارها » وإذا وجدت 
السرق في الغضبة قصرت عنانها ٤‏ فحينئذ تقومانِ علي المراط المستقيم ¢ 
فيعود السفه حلبا او تحالما ؛ وإلحسد غبطة آو تغابطا والفضب كظما آو. 


تكاظما والغى 7 أو تراشدا. ٤‏ والفلیشن أناة آو انيا ° 


واذا كانت توابع القوة الفضبية والشيهوية. اكير » ولكن ساستهجال 
القوة الناطقة غرت من هذا بحذف زوائدهما ٠٠٠‏ الخ ٠‏ 


(۲۸) الإامتاع والمؤانسة : ج ٣ص‏ ۴۷ ٠‏ 
(۲۹) الإامعاع والمۋانسة : چ 1 س 1٤44 - ۱٤۷‏ * 


الأخلاق ‏ ' إلخلق ` 


التوحيدى يضع أيضا مفهوما خاصا للأخلاق فعنده أن ( الاق الحسن 
خشستق من الق كما لا سبيل الى تبديل الق » كذلك لا قدرة عل تخويل 
الحلق )(") ٠‏ 

ولذلك يصف, آخلاق الناس من حيث أمزجتهم > فالانسان ( اذا غلبت 
الحرارة عليه قى مزاج القلب يكون شجاعا بذالا ملتهبا » سريع المركة 
والغضب قليل المحقد زكى الاطر حسن الادراك » واذا غلبت عليه الرطوبة 
يكون لين الجانب » سمح النفس سهل التقبل كثير النسيان ٠‏ واذا غلبت 
عليه اليبوسة يكون صابرا ء ثابت الرآى » صعب القول » يضبط ويحتد 
ويمسك وییخل )ر( ۰ 

وقد يبدو هذا القول وکانه یذهب بکل آمل فی أی اضلاح ویلفی 
الدعوة الى الحخلق الحسن » والتحلى بمکارم الأخلاق » وكأآته لا تيديل. لأحوال 
العباد » وبالتالى فلا مبرر حتى للنصح والارشاد أو التذكير » الا أن آبا حيان 
يتدارك ذلك بعض الشىء فيجعل لذلك بعض القائدة. آو لاإتقاء الضرر > 
ولذلك يقول : 

( لكن الحض على اصلاح الحلق وتهذيب التفس لم يقع من المكماء بالعناء 
والتجريف » بل لنقعة عظيمة موجودة ظاهرة › ومثاله الحبشى يتدلك 
بالماء » والغسول لا يستفيد بياضا » ولكن يستفيد نقاء شبيها بالبياض › 


٠ 1٤۸ ص‎ ١ الامتاع والمؤانسة : ج‎ )۳١( 
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ويقال للمهذار ( اكفف ) لا ليكف عن النطق ولكن ليؤثر الصمت ٠‏ ويقال : 
لذموتور ( لا تحقد ) لا ليزول عنه ما حنق عليه » ولكن ليتكلف الصبر 
وپتناسى الجزاء على هذا آبدا )(") ' _ 

وأحوال الانسان مختلفة » وكل ما يدور عليه ويحور اليه مقايل ' 
بالضد فالتوحيدى يبدا فيذكر هذه الأضداد التى يدور حولها الانسان »› 
خالآضداد تلقف حوله من کل جاتب » پل ونسيج وجوده هو الأضداد ء 
آلا يدور وجوده کله بين الحياة والموت » فان لم تكن اعتقادات بهذا الوضوح › 
خشىبيها بالضد » ويذكر مفكرنا أمثالا لهذه الأضداد التى يدور حولها وجود 
الانسان ثم يبدا ليتحدث عما يدخل فى باب الآأخلاق وما لا يدخل » ثم 
ينسب كل خلق الى صله » فمن الآخلاق ما يرد الى الحلق بشكل مبحض 
ومنها ما هما قریبان منه » ومنه ما يدخلان تحته پوجه ٠۰‏ الج ` 


ولكنه ضع منهجا للانسان کیف پختار بین هذه الآضداد آو كيف 
یتخذ موقفه » فیری آن عليه انی كانت فى مجال الأخلاق أن يجتلب محمودها 
.و يتجتب مذمومها ٠‏ وأما اذا كان الأمر خاصا بالحياة والموت » فهما ليسا 
من الأخلاق ولا -يعال مجان بالاجتهاد » ولكن النوم واليقظة » وإن كان آيضا 
تا ن ا ق ا ف که ارو رة 
بذلك قد وفق فى الاختيار ٠‏ 

وهو ضيف هذه الأخلاقيات بردها الى طبيعتها + والتوحيدى يرد 
الأخلاق الى المزاج فى الأصل » فهو يقول فى ذلك ر والأخلاق تابعة للمزاج 
خى الأاصل ولذلك قلنا :ان الحلق ابن الحلق » والؤلد شبيه بوالده وفى 


م 


(۳۲) الامتاع والمۋانسة :+ چ ١‏ ص 1٤۹ ۱٤۸‏ ° 
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الجملة كل ما يمكن أن يقال فيه للانسان ( لا تفعل هذا ) ء وآقلل من هذا 
وكف عنه » فاته فى باب الأفعال أفعل » وكل ما لم يجر أن يقال ذلك فيه 
فهو فى باب الأآخلاق آدخل » ثم لبعض هذا نسبة الى الحلق أو الحلق اما 
ظاهرة غالية »> واما خفيغة ضعيغة )("") ٠‏ 

وهو فيما يبدو يعول كثيرا على مسالة المزاج والحلق » ويرى الباحث 
آنه بدذلك يقلل من المسثولية الملقاة على عاتق الإنسان أخلاقيا مع انه قل 
وضع ان تميز الانسان بالاختيار وآن ساوكه اختيار لا الهام ء واكنه لو 
كان كذلك فكيف بحيل معظم الصفات الآخلاقية الى الحلق آو الى المزاج › ثي 
ألا يقلل ذلك من قيمة التربية التى كثرا ما أشار التوحيدى الى آهميتها 
فى السلوك ٠‏ 

وعنده آن بعض هذه الصقات ترد الى الحلق ومتها ما برد الى الاكتسابه 
ومنها ما يرد الى الاثنيل معا : فمثلا ٠‏ 

الحسن والقبيع : فلابد له ( الائلسان ) من البحث اللطيف عنهما حتى 
لا يجور فيرى القبيح حسنا والحسن قبيحا » فيأآتى القبيح على انه حسن » 
ويرفض الحسن على اله قبيح » ومن مناشىء الحسن والقبيح الكثرة ما هور 
طبيعى » وما هو بالعادة » ومنها ما هو بالشرع » ومنها ما هو بالعقل . 
ومنها ما هو بالشهوة » فاذا نظر الى هذه المناشىء واعتبر استطاع أن يصدقب 
الصادق ويكذب الكاذب » اذ يحب النظر الى الحلق فى موضعه وبالالتفات. 
الى دوافعه وآسبابه والمحال الموجبة » آى ان الأمر الواحد قد يختاف الحكي 
عليه من حيث الحسن والقبيج حسب موضعه الذى يآتى فيه » كالكبر الذي 


٠ ٣۴٣۲ ص‎ ١ الامتاع والمؤانسة : ج‎ )٣٣( 
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هو بالنظر الأول معيب › لکنه اذا أتى فى موضحه ويما بستوجبه کان 


وأما الصواب والحطاً : فهما عارضان فى الآقوال والأفعال والآراء > 
العقل صوابا كان كذلك وما رآه خطاً كان كذلكر) ۰ 

وهنا نلاحظ أن التوحيدى بقول انهما موكلان الى نور العقل دون أن 
يحدد » فهل العقل واحد ؟ وكان التوحيدى قد تحدث فى آن الحق واحد » 


وان اختلف الناس فلاختلاف الزاوية المتظور متها » ولكن يظل المقياس هنا 
غبر محدد بدقة ۶ 


وأما الخير والشر : وما مرتبطان بالصواب والحطاً على العموم 
والشمول » وهما يغلبان على الأفعال »> وان كان أحدهما عدما للآخر » آى 
اذا كان الشر انعدم الحير » واذا كان الحير انعدم الشررا") ٠‏ 

والرجاء والخوف : انهما پرتبطان بالق خلا پخرجان منه بکل وجه 
ولا يدخلان فيه من كل وجه » وهما عرضان للقلب لأسباب أحيانا بادية » 
وأحيانا خافية(*) ٠‏ 

آما العدل والجور : فهما خلقان قد يآتيان بالنظرة أو يأتيان بالفكرة' 
أى بالعقل واعمال التفكيز » وما يظهران فى الأفعال أكثر » وهما أيضا 
أقرب الى الاكتساب من الفكرة(۸^") وهنا يبدو رد التوحيدى طبيعة العدل 


٠ ٠١١ ص‎ ١ الامتاع والمزانسة : ج‎ )٠۶( 
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والجور الى الطيع الک »> وکانه لإ و للانسان قبه واذن لا فضل 
أبضا! ۰ء ا 

وأما السخاء والبخل : وهما عتد مفكرنا خاقان محضان آو قريبان 
من المحض » وبهما تعلق الحمد والذم وبمن يتصف بهما » والكريم السخى 
قد يندم على كرمه خوفا من الاملاق لكن أريحته تمتعه من التوقف عن سلوكه» 
والبخيل اذا ناله الذم »> ألسنة التاس ٠‏ ورأى موقفهم المحتقر له » قد يلوم 
نفسه » ولكته مع ذلك لا يستطيع أن بغر من طبعه ليتحول الى اعطاء الا على 
بطء وكلغة وتضجر » وكان التوحيدى هنا يحيل هذين الحلقين الى الفطرة 
أوضا » وهتان الحلقان ( أدخل فى تلاقى الناس وتعاطيهم فى عشرتهم 
ومعاملتهم )(۳۹) ۰ 

وآما الغبعلة والمحسمد : فخلقان والأآول منهما أن تتمنى لنفسك 
ما أوتيه صاحبك » والثانى أن تتمنى زوال ما آوتيه صاحبك ان لم صل 
اليك ٠‏ وكما يقول : رسوم هذه الأخلاق أى وصفها أسهل من تحديدهار('؛) ٠‏ 

وأما الثقة والارتياب : فهما يحمدان ويذمان » وهما خلقان بنفعان 
ويضران بمقتضى السياق أو إلحالة فانه يقال : 

« لا تثق بكل آحد » ولا ترتب بكل انسان » وهكذا الطمألينة والتهمة 
لآنهما فى طيهما )(ا٤) ٠‏ 


(۳۹) الامتاع والمۋانسة : ج ۱ ص ۱۹١‏ ے ۲ه ٠.‏ 
)٤١(‏ الامتاع والؤافسة : ج ١‏ ص ٤ه‏ ۰ء 
)٤1(‏ الامتاع والمؤائنسة : جى ١‏ ص 0ه » 
(5۲) الامتاع والمۋائسة : ج ١‏ ص ۷ا . 


e 


وعلى هذه الوتيرة بوق مفكرنا أمثلته > الإ ان ما يجدر الاشارة اليه ء 
والوقوف عنده ٠‏ هو انه بالرغم من اشارة التوحيسدى الى ما يحويه الوجود 
الانسانى. من تناقض > وما يدور حوله من توتر بین هذه المتناقضات ٠‏ أقول : 
پالرغم من اشارته هذم بکل ھا تجوت هن روي e‏ الانسانى ٤‏ 
وقد بدا للآسف وکأنه يجعل | من التكوين الطبيعى للانسسان الغلية فی الحخلق 
مح اشاراته الى ان NT‏ بفحل مختارا لا بالالهام < ولکنه مع ذلك كما 
يبدو أعطى لهنه الطبيعة أو التكوين الغابة حتى قلص من ق اختیار 
الانسان » وكأنه قد جعل فيه قدرا من الألهام أكبر مما صرح بة » ولكته 
جعله بدلا من أن یکون الهاما واحدا فی شتی أفراد النحل او ای نوع حیوانی 
آخر » اقول جعله وكانه الهّام خاص لكل فرد فى التوع الانسانى ٠‏ 

ولننظر الى ما ذكره من هذه المتتاقضات بكل ما تحمل من اشارة الى 
ثراء التجربة الانسانية ٠‏ شرل ( وقد تقرر بالحكمة الباحثة عن الانسان 
وطرائق ما په وفيه آن أحواله مختلفة » آعنى ان كل ما يدور عليه ويحور 
اليه مقنابل بالضر أو شبيه بالضر كالمحياة والموت » والنوم واليقظة » والحسن 
والقبيح ٠‏ والصواب والحطا » والحير والشر » والرجاء والحوف والعدل والجور 
والشجاعة والجبن والسخاء والبخل » والحلم والسعة والطيش والوقار » 
والعلم والجهل والمعرفة والنكرة » والغقل والحمق » والصحة والمرض »ء 
والاعتدال والانحراف > والعفة والفجور والتنبه والغفلة › والذكر والنسيان › 
والذكاء والبلادة والغبطة والحسادة » والدماثة والكزازة والحق والباطل 
والغى والرشد ٠٠٠‏ الغ )("*) ٠‏ 


E RR‏ وقيمتها بالقيم الأخلاقية عند مقكرنا فتقدير الحياة 


(۳) الامعاع والمۇانسة :+ ج ١‏ ص ٠ 15١‏ 
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عند التوحيدى هو الذى يجعله ينظر اليها على انها آعز وآثمن من آن تبذل 
فى المتع الحسية دون اكتساب الفضائل ومقاومة الهوى فيسب للسجستانى 
ر أن الزمان أعز من أن يبذل قى الأكل والشرب والتلذذ والتمتع › فان فى 
تکمیلِ النفس الناطقة باكتساب الرشد لها وأيغاد الغى عنها ما يستوعب 
أضعاف العمر » قكيف اذا كان العمر قصبرا ۲ وكان ما يدعو اليه الهوى 
کبیرا )(؟ئ) ۰ 

وعلى الانسان اذن أن يسعى فى محاولة تهذيب نفسه واكتسابها 
الفضائل » قاذا كان الحلق من الحلق » واذا كان قد بدا من كلام مففكرنا 
أن الصفات الآخلاقية أقرب الى الطبع الا انه يؤکد ان على الانسان أن يسعى 
سعيه »> وفی سعیه هذا عليه آلا ( ييآس من اصلاح ما هو غير مستطاع » 
ولیس له أيضا آن رجو ما لیس بمستطاع » لاقتداره على صلاح ما هو 
مستطاع ((°£) ° 2 

وقى كلامه عن الحياة الحامسة آو حياة الأخلاق ا اهتمامه بميحث 
الاخلاق » ونرى تاأكيده على فكرة أن الحلق تابع الحلق بالمضارعة اللفظية 
وپالتالى نجد ان آمامنا نوعين من الحلق الأول : يزول بالرياضة كل الزوال 
أو يقل بعض الاقلال وبا جملة يمكن أن يتغير ويتبدل » والانى : صورة 
قلنفس لا يطمع فى البراءة منه » والطهارة عنهرا؟) ٠‏ 

ومع ذكر فمفكرنا ينسب الى السجستانى قوله ( تحديد الأخسلاق 
لا يصح الا بضرب من التجوز والتسمح › وذلك انها متلابسة تلابسا » 


)££( الإمتاع والمؤانسة : ج ۲ ص » 


ر٥2)‏ القابسات : ص ۸1 ٠‏ 
):٩(‏ رسالة الحباة »> ص 0۸ ٠‏ 


A 
٠ #ومتداخلة تداخلا والشىء لا يتميز عن غيره الا ببينونة واقعة تظهر للحسس‎ 
٠ )١() اللطيف » أو تتضسع للعقل الشريف‎ 
ويذكر على لسان السجستانى أيضا نفس الرآى السابق الذى د‎ 
-منسوبا اليه فى رسالة الحياة من ان الحاتق تابع للخلق مما يؤكد ان الرآى‎ 
اللتوحیدی أو انه على آقل تقدير › أخڌ په اذ يذكر للسجستانى قوله‎ 
والآخلاق والحلق مختلطة » فمنها ما اختلاطه قوى شديد » ومنها ما اختلاطه‎ ( 
-ضعيف يسهل » ومنها ما اختلاطه نصف بين اللين والشدة » وهته ينتفع‎ 
العلاج فى بمضها » وينبو العلاج عن بعضها › والحزم يقضى بالا يتهاون‎ 
٠ )۸() _بما يقبل العلاج لآجل ما لا يقبل العلاج‎ 
وكل انسان عند مفكرنا لا يخلو من تقصير واجتهاد » وبلوغ الغاية‎ 
«:وقصور عن النهابة > وتشارك فى المحامد والمذام »> والمساوىء والمحاسن("؟)‎ 
» فكل شخص فيه السىء والحسن » وفيه من الصفات ما يحمد » وما يذم‎ 
» بولكن المهم آى الصفات تغلاب ؟ آهى الصفات المستحسئة أو المستهجنة‎ 
وليست المسألة قى الكم أو فى عدد الصفات » ولكن اذا كان مع الحسن‎ 
.الصفات ما يفسد صفاته المستحسنة » وان كان مع السىء أو اللاآخلاقى‎ 
ما يغطى مساوئه أو صفاته المستهجنة » فان ذلك من شأنه أن بغي من‎ 
الآخلاقية لسبلوك الشخص ( وكما وجدنا السيثات يحېطن الحسنات ؛‎ ةميقلا٠‎ 


.وكذلك قد وجدنا الحستات يذدهين السيثات )('°) ٠‏ 


ومع ذلك فالأغلب عند التوحيدى حو عدم الثقة فى الائنسسان ء 


٠ £۸ الامتاع واللؤانسة : ج ۳ ص‎ )٤۷( 

- (2۸) الامتاع والمۋانسىة :ب ۴ س ۱۲۸ ہہ ۱۴۸ ۰ 
)2٩(‏ مشثالب الوزیرین : ص ۲۰ ۰ 
)٥۰(‏ مثالب الرزیرین : ص ۴۰ ت ٠ ٣١‏ 


A=. 

أو أنه لا ييحسن الظن به » فالنقص أغلب علي الجمهور فى كل حال.(والاحسان 

من الانسان زلة » والجميل منه فلته » والعدل ميه غريب › والعفة قيه. 
عرض ضعیقف )('*) ۰ 

وقيمبا لى عرضا لنظرة التوحيدى للقيم الآخلاقية وما يراه من 

القضائل .والرذائل وتعريفاته فى هذا المجال ٠‏ فالتوحيدى كان مهتماً 

بالواقع الآخلاقى الى جاتب اهتمامه بالثال الآخلاقي وكان التميز ما بين الالنيز 


. شسديد الوضوح فى لقسة.)('). ٠‏ 


(۵۱) القابسات : ص ۱۹۳ ۰ 
(۲) وداد القاضى : الركائز الفكرية فى نظرة أبى حيان التوحيدى الى المجتمع س 
مجلة الآبحاث ٠‏ ص ۲۲ ٠.‏ 


ب 


من الآخلاق الانستانية العاهة-. 

ويذكر مفكر نا بعض .الرذائل التى يجب أن. يسعى الانسان للتخلهر 
منها فقول ( كانت الفرس تقول : من قدر على أن يحرر من ربع خصال 
لم يكن فى تدبيره خلل : المرص ٠‏ والعجب » واتباع,الهوى » والتوانى ) ٠‏ 

ويعلق على ذلك بقوله ( لقد صدفت الفرس فى عذا » والامم كلها شرکاء ۴ 
العقول > وان اختلفوا فى اللغات » ولا أحد قد طمح إلى الكمال » وتطاول 
الى هذا الفضل » الا وهو يعلم إڻ. احرص شت المياة والعجب یجلب 
القت » واتباع الهوى يورٹث الفقيحة > والتوانى بكسب التدامة » ولا ا 
أيضا الا وهو متسم بهته الأشياء على هذا التفاضل الواقع نسأل الله 
هداية تقى » وعصمة تكفى )(؟) ٠‏ 

ومن الرذائل التي يتمشلها التوحيدى فى الواقع الجى ما نفهمه من, 

دة ركاه ن ,الشاعب عن تسان انى يرل و آى دين ضح له 
وقد قتل آل العميد » وأى وفاء سلم له وقد سم أولاد بويه الذى هو ول 
نعمته » وخافظ بهجته » وباسط يده » وبه نال ما نال ¿ وبلغ ما بلغ » 

وآی مروءة تبقی له وهو یمن بالقلیل اذا أعطی › وآی کرم عتقد فيه وو | 
يقر الآمل » ويسحبه على الوعد ؟ حتى اذا انتهى فقرا وضجرا حرمه حرماناً 
- پابسا » ورده ردا مرا“ وأعطاه شنيتا قايلا وقحا ()6( ٠‏ 
وقد اتحدف التوحيدى عن هذه الصفات الأخلاقية سواء الفضائل 


آو الرذائل » ومن ذلك ما اتی : 


٣ ٣۴۳۸ ٣٣۷ البصائر والذخائر : ص‎ )٥۳( 
,١ ١١ - 1١١ مغالب الوزبرين : ص‎ )( 


9 

الكلب : والتوحيدى يبرر ذم(*) الكذب بوصفه رذيلة مرقوضه 
ولانه ( خلق يعر المروءة »> ويشين الديانة » ويسقط الهيبة ويجلب الحزي : 
ويستدعى الغدر ›» ويقرب الوت » وقل من له به الا کان ختفه فيه › وما رى 
شىء أمحى لنضارة الوجه وبهجة العلم »> ولزينة البيان منه )(1) ٠‏ 

اللفاق : ومو من الرذائل التى يژكد التوحيدى ذمها ويشرح 
آضرارها النف.٠ ٩‏ على أصحابها سواء كان المنافق » أو المنافق له » وفى حالة 
الصاحب يشرح لنا كيف انه بقبوله دخول النفاق عليه يجعل من نفسه 
:موضعا للسسخرية والزراية ممن ينافقه فى نفس الوقت › ولا يفعل ذلك 
٠ال‏ الهوج الطغام » وانما تكون آثار كلامهم على صفات النفس والعقل » ولهذا 
النفاق أثره فى مثل هذه الشخصيات الضعيفة حتى لتميل وتترجرج وتسيل 
وتذوب »› وحتی بعطی صاحبها وهو راض(۷*) ۰ 

ويهزاً التوحيدى من تصديق الصاحب للمنافقين » ويروى صورا 
ساخرة وكيف ان هذا النفاق يحمل من السخرية آكثر من أى شىء آخر › 
ويدل على الستاجة » فكان اذا سجع يقع البعض ويمثل دور الذى أصابه 
ةغماء بعد آن يقدم بعض الح ركات الانفعالية » فاذا أفاق راح يؤكد أثر سجعه 
وما فيه من تأثير هو سبب ذلك ء فيأمر بالعطاء ( ومن ينخدع هكذا 
آفلا يكون ممن له فى الكتابة قسط أو فى التماسك نصيب » وهو بالتساء 
#لرعن والصبيان الضعاف أشبه منه بالرؤّساء والكيار )(۸) ٠‏ 


المن : وهو خلق نهى عنه القرآن » لانه يفسد العمل ٠‏ والتوحيدى 


۰ ۱۵ ۱۱: مشالب الوزیرین : ص‎ )٥٥( 
۰ ١۳۱ مشالب الوزیرین : ص‎ )٥٩( 
۰ ۱۱۳ ۱۱۲ مثالب الوزیرین : ص‎ )٥۷( 
۰ ۱۳۴٤ مثالب الوزیرین : ص‎ )0۸( 


ا 
يؤكد على انه رذيلة يجب التخلص منها فيروى ما يقوله العرب من ان ( المنة 
تزرى بالالباء )(۹*) ٠‏ والمن يغسد العطاء فابن عباد وقف نفسه على الغرباء 
وطلبهم بأكثر مما تعرضوا له » وسأل عنهم باکثر مما رجوه فيه » ولکنه 
أفسد كل هذا بالرقاعة والبخل › والعجب والتطاول » وذكر الطمام 
والمائدة وما يعطى ويهب('١)‏ ء٠‏ فهذه الأفعال مفسدة للفضائثل ٠‏ 

ولذلك فالسلوك أو الفعل وحده لا يكفى ليعبر عن فضيلة أخلاقية › 
پل لا بد من النظر الى ما يصاحبه » فالعطاء يجب أن يقترن به الاتزان 
والوقار والتواضع والآدب > وعدم ذكر الاحسان » ولذلك يقول ( لكل حسن 
مقبح » ولکل عزیز مذتل ولکل جدید مبل )('') ۰ 

ولذلك يذكر ما دعا اليه الفلاسقة من خلق قويم وحث عل الفضائل ؛ء 
وأن السعادة العظمى تكمن فى ( رفض الشهوات والاحسان الى التناس 
وغير الناس بغر امتنان ولا اعتداد ولا طلب جزاء ولا استحماد )(۲") ۰ 


الخسد والغارة والحقد : والتوحيدى يذكر من حسد الصاحب 
للموهو بين الكثر ويقول ر( وكان غضبه من الحسد » لانه روى هذا فى عرض 
حديث » بفصاحة » وتسهل » وله مثلٍ هذا كتير )٠١()‏ » وذلك فی سياق 
ذکره رواية تضايق منها الصاحب لمحسده للشعراء » ثم يأتى تعقيب 
التوحيدى بقوله ( وكان حسده لغره على فضل حسن ولفظ حر بقدر 
اعجابه بما یقوله ویکتبه )٤()‏ ۰ ۰ 


(۹) مثالب الوزيرين : ص 1۲ ° 
)٠۰(‏ مثالب الوزیرین : ص ۲۲۹ ٠‏ 
مثالب الوزیرین : ص ۲۳۰ ۰ 
)٣(‏ مشثالب الوزيرين : ص ٣٤١‏ س ۲٤٣‏ ۰ 
9( مثالب الوزيرين : ص 1٤۷‏ * 
)٤(‏ مثالب الوزيرين : ص ١۱٤۷‏ ° 


TY 


فهذا الحسد والحقد مع ما فيه من غرور وجهل وعدم استحقاق من 
المساوىء التى یتقدها مفکر نا بوصقها رذاٽل تشيین صاحبها و تعيب شخصيته 
ودنه ومروءته(*') ۰ 


البخل : والبخل صفة أخلاقية مذمومة » والتوحيدى يذم البخنل. 
والبخيل بشدة » ويصور صورا متعددة لتموذجه الى اللمثل لهذه الصغة 
فى الواقع وهو ابن العميد ٠.وتطالعتا‏ هذه الصور بيشاعة الفعل والسلوك 
حتى لتخالها مبالغا فيها أحيانار") ۰ 


الطمح ١‏ ويرى التوحيدى ان الطمع هو الذى يذل صاحبه وهو الذى 
يضرع الخد الصقيل »> ويرغم الآنف الآشم » ويعفر الوجه المفتى » ويغضن 
العارض المندى » ويحنى القوام المهتز » ويدنس العرض الطاهر )(۷) ٠‏ 

الطغيان : والطغيان كرذيلة يراه التوحيدى ( باب الكفر الذى هو 
خسران العاجلة والآجلة )(1۸) ء٠‏ أو آن هذا هو الأثر الدينى › لهذه الصفة. 
وهذا السلوك وهو يربط بين بخل ابن العميد مثلا وجمعه للثروة وبين 
طغيانه أيضا ۰ 


عقوق الوالدين : والعاق لوالديه تحل عقوبته فى الدنيا والآخرة وال 
( أكرم من أن يجبره فى الدنيا » وأن يسعده فى الآخرة ٠ )١()‏ وهو يذ كر 
عقوق أبى الفضل بن العمید لوالده حتى شکاه والده الى. قاضی أصفهان 
ويدكر الرسالة التى تضمنت التبرؤ من ولده » وهى تتضمن الكثير من 


٠ ٠١١ ٠١۰١ مثالب الوزیرین : ص‎ )٠٥( 
+ ا۴٣۲ ہہ‎ ٣٣۳۰١ مثالب الوزیرین : ص‎ )1١( 
۰ ۲١ هثالب الوزیريڻ : ص‎ )۷( 

(1۸) مشالب الوزیرین : ص ۲:۰ ۰ 

۰ ۲۲١ مشالب الوزیرین : ص‎ )1٩( 


r 

من الشكوى والألم اقب أيضا لما جاء من القريب » قأعسر انكلوم. وأصعبها 
داء وأعزها دواء ما جرحته يد القريب('٠) ٠‏ والتوحيدى يعلق على ك 
«الرسالة بقوله ( وهذه أبقاك الله رسالة تدل على قرحة دامية » وع باكية 
حهامية » ونقس قد ولهت عما حل بها وان غلاما ما يحوج أباه الى مثل هذه , 
المراءة « والشكوى منه والتالم لغلام سوء › والله کرم من أن يجىره فی 
الدنيا » وأن بشعده فى الآخرة )(ا") ٠‏ 

والتوحيدى لآنه سىء الظن بالانسان يذكر فى البصائر : ( قال 
بعض السلف «الأقارب عقارب» وأمسهم بك رحما » آشدهم لك ضررا)("") ٠‏ 

آن يعيب الانسان فى الناس ما قيه : ومن الصفات الآخلاقية التى 
يذمها التوحي دى أن يذم الانسان فى غيره ما فيه » ويعيب عليه ما يفعله 
هو ( وهذا من الأسرار فى الأخلاق ٠‏ ولهذا طال كلام الأولين فى الآخلاق › 
وحاءعت الشربعة واللغة واضعة كلا فی موضعها »> ناعتة لمختارها ومرذولها ٤‏ 
وباعثة عل حسنها وجمالها » وداعية الى رفض قبحها ومنكرها » والكلام 
فی هذا طویل الذیل میاس  )"'()‏ 

ونلمح هنا اهتمامه بالبعد التفسى فى السلوك الأخلاقى آو فى المواقف 


الأخلاقية ويقول بقول الشاعر : 


لا تلم المرء على فعله وآنت منسوب الى مثله 
من ذم شيشا واتی مثله فانما بزری على عقله(؟") 


ر۷۰) مثالب الوزیرین : ص ٠ ٣٣٣‏ 
ر(۷) مثالپ الوزیرین : ص ٠ ۲٠۲١‏ 
(۷۲) مشالب الوزیرین :. ص ٠ ٠٠١‏ 
)۷٣۳(‏ مثالب الوزيرين : ص °٠ 1١١‏ 
(۷۲) مفالب الوزيرين : ص ٠ ۱١١‏ 


E 

ويرى مفكرنا ان السقوط الآخلاقى › والجهل والكابرة والحسد 

لا بد آن يجسل صاحبه لا يخجل من خطئه وجهله » فينعدم المياء من 

الاحساس بالوقوع فى الحطا » وما يترتب عليه » كما تنعدم الرغبة 
فى التصحيح والتعلم ٠‏ 

واذا كان الانسان سقط آحيانا فى هذه الرذائل › فان التوحيدى ؛ 

کمفكر مسلم » وبالرغم من تصریحه بان الحلق تابع للخلق › وان منه 

ها يتغير ومنه ما لا يتغير » آقول بالرغم من ذلك فهو كمفکر مسلم يؤمن 

بالعفو الالهى > ويؤمن بالندم والتوبة » وأن احساس الانسان بخطئه 

من شآنه أن يليسه ثوب العفو الالهى » وهذا العفو منوط بالضمير اذا 

تعلق بالرجاء » والله يقول ( ان الله مع الذين اتقوا والذين هم محسنون ) ٠‏ 

والرسول صلى الله عليه وسلم يقول ( حرمت النار على عين بكت 

هن خشية الله > وحرمت النار على عين سهرت فى سبيل الله »> وحرمت 


التار على عبن غضت عن محارم الله )(°") ٠‏ 


۰ ۱۸٤ مثالب الوزیرین : ص‎ )۷٥( 


No ~~ 


فى العلاقة بين العقل والمال وبين الأخلاق : 


والتؤحيدى يهتم اهتماما بالغا بالمواقف الأخلاقية("") فهو يسجل 
مثلا بعض السلوك المرذول فيصف الصاحب على لسان آبى زكريا الصيمرى 
بانه ( رقيقا أهوج » سىء الآدب »ء حديدا » كثير الكذب ٠‏ شديد التلون . 
عسير المأتى » ممقوت العجب » عظيم الكبر » طويل الحصومة » دائم المراءء 
وقاعه فى آهل الفضل ؛ حاسدا لذوى الأدب » مغتاظا على ذوى المروءات» ٠‏ 
منانا بالقلیل )(") ۰ 

وهذا الفمساد الأخلاقى لا توازيه كل النعم المالية آو المادية التى. 
حظى بها الرجل » وبالتالى فقيمة العقل ورجحانه على المال مهما بلغ حقيقة 
ولذلك يقول على لسان الصيمرى ( العقل اذا صح فهو المئيحة التى, 
لا يوازیها شیء › واذا اختل فھو البلوی التی لا یتلافاها شیء › ولو کان 
مع هذا العقل عاريا من جميع ما عددناه لعلاه بعض العامة بكيسة ٠‏ 
ولطفه )(۸) ۰ 

ومع ذلك فان الواقحع الاجتماعى له حكم مختلف عن الحقيقة 
الموضوعية ومن ذلك أن الغنى كيرا ما يستر عيوب أصحابه ( فالغنى رب 


غفور ) ويقول : 


(۷) الامتاع والمژانسة : ج ۲ ص ۸ * 
(VY)‏ مثالب الوزيرين : ص +( . 


(۷۸) مثالب' الوزیرین : ص ۲۰۰ - ۴۰۱ ٠‏ 


KT 


وأبعدهم وأحونهم عليهم _ وان أمسى, له كرم وخ 
وبقصيهة الندى وتزدريه ' حليلته وينهره الصغر 


وتلقی ذا الغنى وله جلال يكاد فؤاد صاحبه يطر 

قليل ذنبه والذنب جم ولكن الغنى رب غفور(ة") 

ولذلك فالصاحب بالرغم مما فيه من رذائل أخلاقية فله ( مع الغتى 
مر » ونهى » وقوة » وسلطان » وجد » ودولة » فكل عيبه مستور » وكل 
فضله منشور )('*) ۰ 

ولكن يؤكد أن المظهر مهما بلغ » لا قيمة له » ولا يدل على شىء فى 
نفسه » اذ تبقى ضناك حقيقة » وهى آن الظاعر لا يتطابق والباطن 
يالضرورة » والمحك فى النهاية هو الباطن » وبالتالى فالنظر لا يكون الى نقاء 
اکر ا و ا ا د او ا 
يجب أن نتظر الى ( عرض الرجل كيف هو »› والى الشكر له كيف هو > 


وال درهمه من آین وجهه › وال آین توجهه )(۸۱) ۰ 


ولكنه يژكد فى نفس الوقت انه كما ان الألسن تتبع القلوب فالعيون 


(۷۹) الأبيات لعروة بن الورد - وهو المعروف بب ( عروة الصعاليك ) شاعر جاهلى - 
وقد لاقى الظلم من آبيه فثار على الظلم الاجتماعى ( وألف عصابة من الصعاليك » تغير على 
الاغتياء وتوزع الغتائم على الفقراء » قصوره شعره فارسا بدويا جوادا مفامرا ) وتوفى سنة 
- الموسوعة المربية الميسرة ج ۲ ص ۸ » ٠ ١١‏ ويظهر اعجاب التوحيدى بهذه الأبيات » 
«وقتصويرها للواقع الاجتماعى الذى تكشقه وتؤكد فى نفس الوقت رفضه باظهار المفارقة بين 
المقيقة الأخلاقية والحكم الاجماعى ٠‏ ولعسل بين شخصية عروة » وشخصية مفكرتا تشابها من 
ءزاوية ما وخاصة الثورة على الظلم ولكن كل متهما عبر بما يحسئه ٠‏ 


(۸۰) مثالب الوزیرین : ص ٠ ۲۰١۱‏ 


(۸) عشثالب الوزیرین : ص ۲۴۳۹ ۰ 


FY 


تنطق عن الضنمائر("١)‏ ء وذلك لأن التوحيدى وهو بتحدث عن المواقف 
الآخلاقية لا يسى قدرته على النفاذ فى خفايا النفس الانسانية فربط بين 
التعبير الح ركى > وا جسسدى › وبين الدلالة بصرف التظر عن ظاهر القضل آين 
پتجه آو پماذا پسمی ۰ 

وير التوحيدى ان الحاجة تدعو الى اظهار الفضائل والرذائل عل 
الأقل عن طريق الايجاز » واذا ذكرت الفضأائل فلا بد أن تذكر الرذائل 
والعكس » وهو يذكر من القضائل مثلا : الشجاعة - العاالة - الكرم 
الرآفة _ الجود ‏ وققابل هذه الفضائل الرذائل : وى : الجبن ى 
السغفه - البخال ٠٠١‏ الخ ٠‏ د وذلك لانه ( باتكشاف الفضائل اتكشساف 
الرذائل » وكذلك بانكشاف الرذائل اتكشاف الفضائل ٠ )٠۳()‏ 

فافش خاغة : پقھر بها کل ما توعر مده ویلین کل ما پشتتد غلیه › 
وبقهر بها کل ما عداه » وأولها نفسه التی اذا قدر علیھا کان على غبره 
أقدر » واذا جار على خاصيته فهو على خاصة غبره أجورر؟۸) ٠‏ 

والعدالة : لما كانت بها يبلك خلة التساوى فهى اذا صارت له 
صبورة اکتسب بهجة الهية فالتساوى ( من الوحدة >. والوحدة هى التنى الها 
الشوق » وعليها وله الحلق ٠ )٠°*()‏ 


الحلم : بحليه » بحلية ربائية » والمحلم اذا اتخذه سلوكا له » قوب 0 


(۸۲) مثالب الوزیرین : ص ۴۵٣۰‏ ۰ 

° ۹۷ ص‎ ١ الاشارات الالهية : ج‎ )۸٣( 

ء٠‎ ٩۷ . ۹1 الاشارات الالهية : ج ۱ ص‎ )۸٤( 
° ٩۷ الاشارات الالهية : + ۱ ص‎ )۸٥( 


- A 

وخدم » وحمد » هذا فضلا عن انه بالحلم يترقى لأنه ( من الحصال المرقية 
للبشر عن صفات النوع )() ' 

والحلم كفضيلة أخلاقية للانسان يعتبر من أرقى ما يتصف به 
البشر ء اذ وصف الرحمنن به نفسه ثم أسبغه على الانسان ومعرقة فضل 
ملكية » وقنية عقلية » وقد أطلقه الناموس الحق على الله عز وجل » فما ظنك 
با وشت ب رب لاقن »الق اثلائق اجن ٢م‏ بقعت به بغ خاي 
من الماء والطين » وأبرز لعيون الناظرين › تبارك الله رب العالين )("*) ٠‏ 

الكرم ويه قوام الانسان فی لفسة > وعليه مداره مح نی 
جنسه(۸۸) ۰ 

الرآفة : وهى تثنى اليه عناق الجبابرة(“۸) ٠‏ 

الود : وبقدر طاقة الانسان يكمله جوده الكمال اللائق به('") ء 

ويربط التوحيدى بين التحل بالفضاثل وطلب السؤدد من هذم 
الفضاثل الآخلاقية : الكرم - الصبر - المحلم ‏ والبذل والعطاء ٠‏ 

ولا بد من طرح الحقد وكف السغاه ء وقضاء الحقوق وأبضا بعث 
المحبة فى القلوب(ا") ٠‏ 


ويصل اهتمام التوحيدى بالفضائل الى درجة آن يوید شراء حسزي 


° ١۷ ص‎ ١ الاشارات الالهية : ج‎ )۸١( 

(۸۷) القابسات : تحقيق توفیق حسین + ص ٤٣۶‏ ا٣٤‏ 3 
(۸۸) الاشارات الالهية : ص ٠ ٩۷‏ 

(۸۹) الاشارات الالهية : ص ٩۷‏ * 

٠ ۹۷ الاشارات الإالهية : ص‎ )۹٠( 

° ٦ مثالب الوزيرين : ص‎ )١( 


۳۴۹ 

السيرة بالمال - فعنده ان الأفضل للانسان.أن يدفع عن عرضه » وسمعته» 
ومكانته.» من آن تذم أو تدك بسوء ء ويذكى يعض الشعراء الذين هجوا 
من منعهم ء وهنا يبدو التوحيدى وكأنه يؤيد الابتزاز » ويبحث عن الظاهر 
الذى رفضه .من قبل » ويترخص » فما قيمة خلق معلق بقول قائل ؟ ولكنه 
وهو يستشهد بأثر الهجاء على العرب حتى البكاء » يفسر ذلك باه لشرق 
نفوسها ونزاختها عن كل ما. يتخون جمالها ويعيب فعالهار("") ٠‏ ولدذلك 
فهو. پجد ان طلب الثناء شرعى » بل ان من رغب عنه فقد رغب ملة ابراهيم 
وذلك ( لأن الله تعنالى أخبر أنه سأله ذلك » وما ساله الا بعد أن آذن له ٠‏ 
وما آذن له الا بعد أن علم انه الق الاسنى ء والاختيار الأعلى › والطريقة 
الملل فقال ( واجعل لى لسان صدق فى الآخرين ) وقال ( وباركنا عليه 

فی الآخرین ) ۰ 
الانتتحار : ويتناول التوحيدى الانتحار من زاوية أخلاقية » وقد 
شغل مفكرنا بهذا الموضوع كما مر فسال فى دهشة عن السبب الذى 
يدفع بالانسان الى أن يختار الموت » ولكنه هنا ينظر الى الموت اختيارا 
باعتباره موقفا آخلاقيا » وهو يقص علينا هذه القصة فيقول ( شاهدنا هذه 
الأيام شيخا من أهل العلم ساءت حاله وضاق رزقه واشتد نفور الناس 
منه » ومقت معارفه له » فلما توالی هذا عليه دخل یوما مثزله ومد حبلا الى 
سقف البيت » واختنق به › ففاتت نفسه فى ذلك » فلما عرفنا حاله 


جزعنا 0 وتوجعنا » وتناقلنا حديثه وتصرفنا @N(‏ ۰ 


ثم يعرض لنا ما دار حول هذا الموضوع من نقاش › ثم يعرض لرأيين» 
أحدهما : يؤيد الشيخ المنتحر فيما فعل ويجله لفعلته » اذ يجد فيها عملى 


۰ ٩۲ مثالب الوزیرین : ص‎ )٩۲( 
* المقا بسات : ص‎ (“AF 


۴ * 


الرجل » وكبر الهمة ٠‏ والرأى الثانى : يأخذ بيوقف الدين من الانتحار 
وخلاصة هذا الرأى ان الرجل قد تخلص من شقاء ليتمب الى شقاء أعظم 
فلم يكن من الصواب أن يميل الى جانب إلطبيعة لا ضاقت نفسه بايحياة ٠‏ 
بل كان يجب آن سيمع لصوت العقل ›» وجو الموافق للحجمة وللوحى .> 
وذلك ان ابه هو مالك هذه الأعضباء التى هى للائسان »› خلا يحق له آن 
يفرقها » انما وجب عليه بوصىفه سباكنا لهذا الميكل آن يطيج من أسكنه 
فيه إ وجعل عليه آجرة السكنى بعمارة اليبسبكن › وتنقيته واصللاجه 
وتصريفه فيما يعينه ء ليالسعادة فى العاجل والآحل )رئ + 


۰ ۱۹۸ القابسات : ص‎ )٠٤( 


ےھ \چ٣‏ _ 


نقد : 


هذا هو مجمل آراء التوحيدى فى المساثل الأخلاقية ٠‏ ولا يخرج 
مفکر نا عن المغاهيم القرآنية » مع تأثره ببعض الاتجاهات اليونانية › 
وخاصة الأفلاطونية » شأنه ذلك شأن الفلاسغفة الاسلاميين » وشأن 
مسکویه » الذی ربما حاول آن يقدم مذهبا » فوضع آراء شتى من النظريات . 
اأيونانية والمغاهيم الاسلامية › وان لم يفلح فى التوفيق بينها من حيث 
التقاصيل(**) ٠‏ كما إنه ( قد جعل للدين أثزه الكبير فى تقويم الأخلاق 
والوصول للسسعادة )() ٠‏ ان ان التوحيدى للأسف لم يمهله القدر 
ليكتب رسالته فى الآخلاق لنحكم كيف كان سيعرض لذحبه فى الآخلاق» 
ولكن مما سبق. عرضه لتبين ملامح هذا المذحب » ونرى أمامنا مقشكلتين 
رئیسیتین : 
آولا ‏ اللنبكلة الأول : 

وحى حول العلاقة بيل الحخلق والحلق » وبالتالى مدى مسثولية الانسان 
عن فعله الأخلاقى » غقوله ان الحلق تاب للخلق بالمضارعة اللفظية(") من 
جهة » ثم سؤاله فى الهوامل من جهة ثانية فى المسالة )۲١(‏ عن حسةك 
الفاشل العاقل لنظيره مع علمه بشناعة الحسد وقبح اسمه » وعلمه 
باه موم فى كل فصر وکل الان + او الف معا برج توالا اشر 
مرتبطا بهذا السنؤال وعو ( إن كان هذا العازض لا فكاك لصاحبه منه » 


٠ ۱١۳ - ۱۹۲ دی بور : تاريخ الفلسغة فى الاسلام أآبو ریذه » ص‎ )٩٥( 

0 محمد پوسف موس : قلسفة الإخلاق فى الاسلام وصلتها بالفلسغة الاغريةية‎ )۹٦( 
٠ َ ۰ ۱۰7 ص‎ 

(۹۷) رسالة الياة : ص ۸ه ٠‏ 


ت 


لانه داخل عليه » فما وجه ذمه والانحاء عليه »› وان کان مما لا پدخل علیه 
ولکنه ينشئه فى نفسه » ويضيق صدره باجتلابه > فما هذا الاختيار ؟(۸“) ۰ 
م يكمل تساؤلاته عن المعرفة والأخلاق ( وهل يكون من هذا وضعه فى 
درجة الكملة أ قريبا من العقلاء )(ا) ٠ ٠‏ 

السكلة الثانية ‏ _. 

وهى هل الآخلاق معرفة ؟ 

غ ی ن و 
الفلسغة ثم يسلك سلوكا لا أخلاقيا وقد قال التوحيدى أن ءن الأخلاق 
ما يزول بالرياضة كل الزوال أو يقل بعض الاقلال » وبالجملة يمكن آن 
يتبدل ويتخبر » والثانى صورة للنفس لا يطمع فى البراءة منه(٠٠٠) ٠‏ هنا 
بالاضافة الى تركيزه على آثر التربية والنشاة » ولكنه فتح الباب أمام 
الاختيار لقوله بضرورة سعى الانسان ومحاولته » اذ عليه آلا پياس من 
اصلاح ما هو مستطاع ليأسه من اصلاح ما هو غير مستطاع(ا٠) ٠‏ 
وبالتالى فالاختيار موجود وعلى الانسان قدر من المسئولية هنا » ولكن 
المنظور الفكرى العام للتوحيدى يجعل الانسان بين التسيير والتخيير › 
وربما کان هذا موضع نقد للتوحيدى »> اذ أنه عندما أراد أن يصور 
المواقف الأخلاقية فى صور حية من خلال الصاحب › وابن العميد وغيرهم 
كان قاسيا فى الثلب » والنتقد ›» ولم يترك فى معظم الأحيان مجالا 
للاعتذار » ولو بالطبع » الذى هو صورة للنقس لابرائه منه كما آشار ء 


(۹۸) الهوامل والشوامل : ص ۷۰ ۰ 

(۹ الهرامل والشوامل : ص ° ٠‏ 

٠ ١۴۹ - ۱۲۸ ص‎ ٣۳ الامتاع والمؤانسة : ج‎ )٠٠١( 
۰ ۸٩ القابسات : ص‎ )٠۰١١( 


Ea 

بولكن ربما كان هذا فى نظر التوحيدى أيضا موضوعا للنقد الاخلاقى ٠‏ 
وئى المشكلة التانية وهى هل الآخلاق معرفة » فقد وجدنا التوحيدى 

كما مر يعجب ممن يفخر بدراسته للفلسفة ثم يسلك ساوكا لا اخلاقيا 
أو يستبيع قتل النفوس » وسقراط كان يرى ان الفضيلة يمكن أن تتعام 
بوفى هذه القضية أكثر من جواب » وقد ( شغلت هذه المسالة الفكر 
اليونانى فى القرنين الرابع والخامس قبل الميلاد »> وأجمع الكل على ان 
الفضيلة يمکن آن تتعلم > لكتهم اختلفوا فى الوسائل الى تعليمها("'') ٠‏ 
وقد ناقش هذه القضية دكتور بدوى فى كتابه ( الأخلاق النظرية) 

خى فصل عنوانه ( هل يمكن تعلم الفضيلة )(') » ثم أورد تلخيص 
جنكليفتش للموقف بقوله ر وبالجملة هل تعلم الفضيلة » أو لا تتعلم ؟ 
وا لجواب كلا الأمرين معا > وفقا لما نقصده ؟ إن الجواب عن هذا السؤال 
ا روو مترددا ان الفضيلة لا تعلم لانه لا شىء جوهريا يتعلم › 
خالمرء يتعلم حسن المعاملة » ولكنه لا يتعلم حسن الحركة > ويتعلم الآدب 
politesse‏ لا الر ةة seءicateاde»‏ ويتعلم تعازی التماسيح لا صدق 
#الدموع وتلقائية التعاطف › وآن یرید › وآن یبکی › وان يحب كلها فی 
نفس الوضع من هذه الناحية ٠‏ انها مور ينبغى آن يشاقتها الانسان ٠‏ 
تأمور لا تحدث بحسب الطلب والتوصية » ولا يغنى عنها آى مجهود عقلى 


إو آبة دراسة )(؛*") ° 


o 


٠ ٠١١ عبد الرحمن بدوى :٠الاخلاق النظرية » ص‎ )٠٠۲( 

٠ ا1١ س‎ ٠١۷ پدوی : المرجع السابق ؛ ص‎ )٠۰٣( 

)٠٠٤(‏ بدوى : المرجع السابق »> ص ٠۰‏ ۔ ۱٩۱‏ ۰ وآنظر ایشا فی رای جائگلفیش 
yi V. Janklevitck'‏ هذا المىضوع » يحيى هويدى ٠‏ مقدمة فى الغلسفة العامة ٠‏ الطبعة 
#لسابعة »› ص ۲۹۸ * 


~٤٤ 


وقد جاء رد آرسطو علي هذا من قبل › فیجیب برأیه هذا على تساؤل 
التوحيدى ودهمشته » اذ كان سقراط قد سأل فى هذه المسألة المشهورة 
( هل يعقل آن بختار المرء الرذيلة بملء ارادته » وقد آدرك انها رذيلة ؟ 
قيجيب : ان نعم لان العلم وحده لا يحرزنا من اقتراف الاثم » كما مر > 
فقد نكون على يقين من سوء الفعل › ولكننا نختاره مع ذلك › لان الاختيار 
معناه ان بوسعنا انتخاب أحد الوجهين ء والا لم يكن المرء المبداأ المحرك 
لأفعاله » أو فاعلها » وهو ما يتنافي مع مفهوم التبعة الآخلاقية )(*) ٠‏ 


(۰۵) ماجد فخری : آارسطو العلم الأول ء یں ۸۱۹ ہے ۱٢۰١‏ › وأئظر فی ذلك أبضا 
وولتر ستيس ۰ء تاريخ الفلسفة اليونانية ٠‏ ترجمة ماهد عيد العم مجاهد » ص 1١‏ ء 


مصدر الأخلاق : 


أما عن مصدر الأخلاق أو الالزام الأخلاقى عند مفكرنا فهو الدينء 
ويضيف العقل » والعلم » ولا غرابة فى ذلك اذ ان.التوحيدى مفكز ملم 
أولا » ولكن لا نسى موقفه من الفلسفة بوصفها طريقا من طرق الوصول 
الى الحقيقة > وان جاءت بعد الدين ٠‏ فالعقل بعد الوحى ء نعم » ولكنه أيضا 
له -طريقه ٠‏ وهو يقول ( والعمود الذى عليه المعول والغاية التى اليها الموثل 
فى خصال للات هن دعائم العالم » وأركان الحياة ء. وآمهات الفضائل 
وأصول مصالح الحلق افى المعاش » والمعاد » وهن : الدين والحلق والعلم ٠‏ 
بهن يعتدل الحال » وينتهى الى الكمال ء وبهن نملك. الآزمة » وينال أغز 
ما تمو اليه الهمة ء. وبهن تؤمن الغوايل » وتحمد العواقب » لان الدين 
جماع المىراشد والمصالع.» والحلق نظام الحرات والمنافع » والعلم راط 
الجميج > ولأن الدين بالعلم يصح ٠‏ والحلق بالعلم يطهبر » والعلم. بالعمل 
يكمل ٠ .)٠١١()‏ وهو هناء يعنى العقل حيث هبو مناط التكليف الشرعى > 
أما الفعل الذى هو تعبير عن الفكر الفلسفى فقد دعا الفلاسغفة الى الحلق 
القويم » وحث على الفضائل > والسعادة عند هؤلاء »> تكمن فى ( رقفض 
الشهوات والاحسان الى الناس وغير الناس بغر امتنان ولا اعتداد ولا طاب 
جزاء ولا استحماد )(۱۰۷) ۰ 

ومن هنا يتجاوز التوحيدى فى كلامه عن الأخلاق » مجرد الوعظ 
والارشاد والتقرير » كما تجاوز مجرد ذكر الحكم والأمشال القصيرة وهو 


٠.۴١ مثالب الوزيرين : ص‎ )١٠3( 
٣٤۲ - ۲٣۱ مشالب الوزیږرین : ص‎ )۱۰۷( 


کا 
ما راج قى اشرق حيث ان الشرق موطن الحكم والآمشال(١٠') ٠‏ 


وقد رآى الدكتور عبد الرحمن بدوى فى الفكر العربى قصورا ع 
“انتظر افىسىقى فى الأخلاقر١٠٠) ٠‏ وذهب الى ( أن العقل الشرقي لم يستتاع 
آن يهضم الفلاسفة اليو نانيين الا بعد آن وضعت لهم ٠‏ وانتحالا فى أغلب 
الأمر آمثال » وجمل حكيمة قصيرة » عنى بايرادها كتير من كتب ( الملل 
والنحل ) ۰ وفیما أورد أبو حیان التوحیدی وأستاذه ابو سلیمان 
السجستانى ٠ )١١()‏ الا أن الدكتور أحمد محمود صبحى يتحفظ حول 
هذا الرأى » فهو لا يذهب لخالفة آراء الباحثين فى ان الفكر الاسلامى 
لم ينتج فلسغفة أخلاقية > وانما ياتى التحفظ باضافة عبارة ( بالمفهوم 
#لآرسطى للأخلاق )ر١")‏ ۰ , 

ولا مجال لتاقشة هذه القضية الهامة » ولكن لعل العرض السابق 
ملأخلاق فى قلسفة التوحيدى قد أثار هذا الموضوع » وما زال الحقل بكرا 
ى هذا الموضوع » وخاصة بعد ما أشار اليه الدكتور صبحى من أن السق 
الأرسطى الذى يستبعد صدور الآخلاق عن عقائد أو ميتافيزيقا ليس حو 
١النسق‏ الوحيد ٠‏ 


)1٠۸(‏ عبد الرحمن بدوى : مقدمة ر( الحكمة الخالدة - جاويدان خسرو ) ٠‏ تحقيق وتقديم 
دکتور بدوی » ص ۷ ۰ 

٠ ٠١ أحمد محمود صبحى : الفلسغة الأخلاقية فى الفكر الاسلامى » ص‎ )۱٠۹( 

ء٠‎ ۷ عبد الرحمن بدوى : مقدمة الحكمة الالدة » ص‎ )١١١( 

)١١١(‏ أحمد محمود صبحى : المرجع السابق » ص ٠ ۱١‏ وآنظر : حامد طاهر »> امرجم 
السابق » ص ٠١۷‏ ى ٠١۸‏ » وآنظر أيضا : ماهر عيد القادر محمد عل » مقدمة نقدية لكتاب 
«مابوت ٠‏ مقدمة فى الأخلاق ٠‏ ترجمة ماهر عبد القادر ‏ () موقف المسلمي من الأخلاق 
موقضایاها ء ص ۲۳ ۲۸ ومن هنا نرى آهمية دراسة هذا الموضوع ٠‏ ۰ 


EV 


:لوقف من الفحش أخلاقيا وفنا : 

ساد قول الفحش فى عصر التوحيدى › وذكر مفكرنا كيرا من 
آلوان الفحش فى كتبه » وقد أخذ عليه ذلك(١١١) ٠‏ فكيف نفسر هذا فى 
ضموء فلسفته الأخلاقية وموقفه الصوفى ؟ 

نعم ذكر التوحيدى الفحش فى كتاب ( البصاثر والذخائر ) وكتاب 
( الامتاع والمؤانسة ) ولكن التوحيدى فى ذلك لم يكن منفردا فى عصره » 
بل کان هذا شاعا فى أدب ذلك العصر » ولم يكن آمرا مسستغربا › 
نولا مستهجنا اجتماعيا » بدليل ما ورد فى ( الامتاع والمژانسة ) فى مجلس 
الوزير وفى حضرة من حضر »ء مع أن الوزير فيما يذكر التوحيدى كان 
متدینا فقد قال ( ونظرت اليه وقد دمعت عیناه ورق فؤادہ وھو ‏ کما تعلم_ 
كشير التأله »> شديد التوقى ٠‏ يصوم الاين والحميس » فاذا كان آول 
رجب أصبح صائما الى آول یوم من شوال وما رآينا وزيرا على هذا الدآب 
بز افا ا افا وو مخفا وقد قال فاه ر اوا تشع ر شن 
احسن عملا )(۱۳) ۰ 

وقد ورد الفحش فى كتب التوحيدى على ألوان فمنه ما هو جنس 

حسارح حتى ليصعب ذكره فى هذا المجال 4 ومنه ما هو فحش دینی 
كقوله ( فى النبيذ شىء من الجنة ( الحمد لله الذى أذهب عنا الحزن ) 
والتبيذ يذهب المزن ٠ )١١°()‏ ومنه أيضا ما هو أخلاقى يصور واقعا 


(۱۱۲) احمد آمین : مقدهة البصاثر واللاخائر ص د ٠‏ 

٠ ۴١ والآية من سورة الكهف رقم‎ ٠ ۷٩ الاعتاع والؤانسة : ج ۲ ص‎ )١١۴( 
٠ 6 ء والامتاع والمؤانسة + چ ۲ ص‎ ٦ الہصاتر والذخاثر : ص‎ )١١١( 
* ٠١ ص‎ ٣ الامتاع والمۋانسة : ج‎ )١١١( 


— TEA — 


آو مفهوما جد يدا للعشقى أو غره وذلك کذدکره لقول ابن سارین ( کانوا 
يعشقون من غير ريبة فكان لا يستنكر من الرجل أن يحئء فييحدث. سل 
البيت ثح يذهب > قال هشام : و لكنهم لا يرضون اليوم الا بالمواقعة)(١١١‏ . 

ويظهر من الأمثلة السابقة آن هذا الفحش كان تصدويرا لاواقنع › 
وهو لون من آلوان الآدب الشمائح فى ذلك العصر لا يمكن تجريمه فنا 
اللهم. الا قى ضوء الأيديولوجية التى تحكم هذه الحضارة » ألا وهى الفكر 
الاسلامى » وقد عدد الآستاذ آحمد أمين الأسياب. وراء الفحش فى. بعض 
کتب التوحيدى »ء مقدما ثلاثة : 

الآول شيوع الفحش قى العصر ( فنحن اذا قلنا : ان الحشازخ 
الحربية كان من طابعها القول المكشوف من غير مواربة » لم تيعد عن 
الصواب ٠ )١١١۷()‏ 

والسبب الثانى ان آبا حیان کان فیما يظهر مکبوتا جنسیا ۰ 
والسبب الثالث افراط الناس فى المجون فى عصره » والواقع ان السبب 
الثانى ليس هناك دليل عليه ٠‏ 

أما عن قوله ( وربما کان يظن أن وجود هذه الناحية فى كتبه 
تسبب لها الرواج » وتجعل الناس يقبلون عليها » وربما ناله من ذلك 
خر مادی. ۰ ولکنه يظهر أنه لم ينجح فى ذلك ضا ()11۸( ۰ 


ولا يمکن فھم ہنا الرآی الا اذا اعتبرا۔ آبا' حیان یعیش فی عضر 


173( الامتاع والمۇانىسة : ج ۲ ص 0 ٠‏ 
(۲۱۱۷-أحمد أمين : مندمة البصاثر والذخاثر » ص ه ء 


٠ المرجع السايق : ص هھ‎ ARS) 


CT — 


الضاعة » وحقوق املف » .( مع انها مهضومة آو غر مضمونة على الأقل 
فى العالم العربى حتى الآن ) ٠‏ 

و كان التوحيدى يسوق آحيانا الفحش ليؤكد قيمة كما ذكرت آو 
فحرة ومن ذلك على سبيل الال ذكره لهةه الرواية عن العشق ( قال 
الآصمعى : قلت لاعرابى : هل تعرفون العشيق بالباديه ٠‏ قال : نعم ء 
أيكون آجد لا يعرفه ٠‏ جلبت : ما جو عضدكم ؟ قال : القبلة والضمة 
والشمة قلت : ليس حو هكذا عتدنا ٠‏ قال : وكيف جو ؟ قلت : آن بتفبخد 
الرجل المرآة فيباضعها ٠‏ فقال : قد خرج الى طلب الولد ) ولكن يجب آن 
أشي الى أن التوحيدى لم يكن بذلك خارجا عن حدود الدين › لآننا تنجد 
هذا فى كتب المرحلة الأولى والشانية مثل ما فى ( البصائر والذخاثر ) 
وفى ( الامتاع والمؤانسة ) ولكننا نجد ذلك بختفى تماما فى ( الاشارات 
الالهية ) مثلا » وان كان موضوع الكتاب يفرض ذلك الا أن المنحى الروحى 
للتوحيدى أيضا قد تغير كلية »> وهو كذلك يرفض الفحش صراحة فى 
( مثالب الوزيرين ) وان كان سابقا حسب الترتيب الزمنى الذى شرت 
اليه لكتاب ر( الامتاع والمؤانسة ) الا أن رفضه اللفحش يأاتى من حيث هو 
دلالة على سلوك آو معتقد ٠‏ وبالتالی فهو يرى من هذه الزاوية عدم ٢تفاقه‏ 
مع الدين » فهو إذ ينكر على الصاحب بن عباد مصاحبته لال المجون 
والفسق » وبعد آن يعرض المحدیث يذکر فيه شعرا خارجا » يستنکر آن 
کون هڏ ممن يمکن لن بكون عماد الدين › وناصر الاسلام والمسلمين › 
م يقول ( والويل له حم الويل لمن يتولاه وينصره )٠١()‏ › وهو فى مجال 
اسبتنکاره لکلام الصاحب باعتباره متناقضا مع دعواه بالصلاح والتدين 


E ASCO ۰ ۱٤٤ مثالب الوزیرین ۲ ص‎ )۱۱۹( 


ane 0۰ ي‎ 


بظهر رفضه لهذا الاتجاه فى قول الفحش فيقول ( أفهذا كلام من يدعو 
الى الله » ویحب آن يستجاب له » ویجری على طريقته » ویکون ذريعة بین 
الله والعبد ؟ هذا عافاك الله باللعثة آولى » وبالبراءة منه ومن أصحابه 
آحق »> ما أقل حياء هؤلاء » وأآشد تکاذیهم ومکابر تهم )°( * 

فکیف نقسر ما يبدو عل انه تناقض فی هذا الموقف ؟ 

١‏ هل آقول انها الضرورة الآدبية فى طبيعة كتاب ( الامتاع 
والمۆانسة ) التى آملت عليه ذلك ؟ ولكن ألا نكون بذلك قد تجاوزنا حدود 
الضرورة اذ آن فحشىه انما ياتى صريحا ومباشرأ ؟ » أو ان ذلك صدق فی 
التدوين ؟ 

۲ او اة ااا ل غ و ا و 
ما جعله آحیاتا يبدل نقسه حتى الاساءة الشخصه وكرامته » أو أن ( الامغاع 
والمؤانسة ) کان تسخیلا وار لم یکن ا فيه يملك الا الاجابة ل 
ما يطلب مته ۽ ' أ 

۴ - أو آن التوحيدى ينكر الفحش من حيث هو سلوك › أو دعوى, 
لفهوم آخلاقی وان کان یقبله فی عرضه کدلیل على واقع معاش » فکما عبر 
Le SS‏ تدلیلا عل 
فساد من آراد اظهار فسادهم ؟ 

وآيا كان الأمر فلا شك أن الموقف محبر بعض الشىء » ويمكن أن 
نقسر ذلك بن التوخحيدى قد قبله وسجله فی « الامتاع والمؤانسة » ولکنه 
استنكره فى ( مثالب الوزيرين ) لما يفيده ذلك فى اظهار فساد الصاحب. ‏ 


* ¥٤6 مثالب الوزيرين : ص‎ )٠١١( 


۵۱ 


ولكن عندثد ربما أبدو أقرب الى الحكم الموضوعى أرى انى أكون قد ظلمت. 
التوحيدى والأقرب من ذلك القول بآن التوحيدى فى « الامتاع والمؤانسة » 
كان تحت الضرورة » والاحساس بالحوف والقلق الذى يدفعه الى طلب. 
الرضا عنه من الوجهاء »> ليشعر بالأمان الذى يفتقده فى بلاطهم » ولكنه من. 
ناحية آخرى تحت الاحساس الصوفى أو الدينى العميق يرفض الفحش > 
وهذه عموما محاولة لاكتشاف ما يبدو تناقضا ولكن آيا كان الأمر قيجبه. 
أن ر( نقرر آن الذى يراجع آثار الكتاب فى ذلك العصر يقتنع بانھم لم يکو نوا 
فى الأغلب رجال حشمة ووقار » وانما كانوا يفضلون الصراحة العابثة فيما 
يقولون وما پعملون )(۲۱') ° 


ولكن التوحيدى يوضح وجهة نظره فى هذا الموضوع ويعرض أسبابه 
ذكره للفحش وله فى ذلك رآی نفسى وفكرى وهو أن ذلك جزء من التجربة 
الانسانية لا غنى عنها الا بتقصى الفهم وتبلد البح ` يقول : ( اياك آنه. 
تعاف سماع هذه الأشياء المضروبة بالهزل > الجارية على السخف فانك لو 
أربت عنها جملة لنقض فهمك وتبلد طبعك ۲ ولا يفتق الفعل شىء م 


أمور الدنيا + ومعرفة خرها وشرها › وعلانیتها وسرها )(۲۲) ۰ 


وربما بدا هذا فی یاب فلسفة الفن أدخل ولکنه آرضا موقف أخلاقی م 


meee 


(۱۲۱) زکى مبارك : النشر الغنى فى القرن الرایع » ج ١‏ ص ٠ ٠١۷‏ 
(YY)‏ البصائر والدخاثر : ص e ° ٤١‏ 
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_ o م‎ 


النصل الاح 
ca‏ 

: التصبوف والصنوفية والتوحیدی 

الناس تشغل ن الطريق 

الذنيا من منظور الصوفى 

تعر یف التصوف 

آالفاظ الصوفية - واصطلاحات 

الولاية والاواء ' 

السكر امات ˆ 

العبودية 

اشرو" 

التوسل بالاؤلياء 

التسليم لته 

الالسان وال 

الانسان ونفسنه فى الطريق الصوقى 

معالم الطريق الضوفن علد التوحيئشق 

التصؤف لالاغغراب 


نقد وزایٰ 


_ FO: 


تصوف التوحیدی 


موقف المغكر من .الثقافة والفكر كمشروع حياة » أو كجزء من مشروعا 
الوجودى » أهم دلالة على مدى أصالته » وتفاعله مم موضوعاته » آیا کان 
الفرع الذى يمارس فيه هذا النشاط الانسانى المميز » وقد نجد من 
المخكرين من يستغرق الفكر والثقافة وقته ونشاطه » ومع ذلك نجد هذه 
أيضا مدخلا آو سبيلا لمشروع آخر كطاب الوجاحة ء أو الشهرة › آو تحقيق 
كسب مادى بوصفه أغلى آمنية وأعلل قيمة يسعى وراءها » ولكن من المفكر زر 
من يعقبر الفكر فى مشروعه سبيلا آو اسلوبا ليحيا الوجود بأغزر 
ما يمكنه » واختيارا لتحقيق أكثر امكانياته راء » وقد تأتى الأشبياء الأخرى 
نتيجة لازمة » حيث ان الفعل والتحقق نفسه يظهر فى المجتمع وبيب 
الناس » دون تعلق بسطحيات وتفاهات الشكل › آو سخافة التعلق بشهرة 
بلا قيمة أو تقدير » ودون ابتذال لقيمة › آو تنازل عن. خريته ء٠‏ 

ولذلك اذا قال التوحيدى أنه انما كتب ما كتبه للناس ولطلب الكانة 
منهم » ولعقد الرياسة بينهم » ولد الجإاه عندهم(ا) ٠‏ نصدقه ولكن بحذر » 
وليس فى هذا مغالاة أو شطط فى*التفسير“ء ولكنه 'واقم' يصدقة التوحيدى 
نفسه عند التحليل ٠‏ أو النظرة المتاملة » فاما انه أراد .أن ايشتمتع بنتائج 
مادية لهذا کله » آو آنه کان يآمل فى حياة أطيب › أو اقل قسذة مما لاقى » 
فلا شك فى ذلك » ولكن المهم أن علاقة التوحيدى بالفكر والكتابة لم تكن 
علاقة بحرفة » بل كانت علاقة حياة » وعلاقة بهدف وغاية » واختيارا لتحققر 


(۱) ياقوت : معجم الأدباء > چ ٠١‏ ص ۱۸ ۰ 


— ۵۵ 


امكانياته » وانجاز مشروعه » وممارسة حريته » ولعل ذلك كان هو الأمر 
الوحيد الذى يتجه نحوه بحرارة ايمانا بجدواه » قحتى مع ادراكه لطباع 
التاس › والراقع الاجتماعى ‏ > وآساليب التزييف فيه » فقد آفسد عليه 
صدقه القنى ذلك" الادراك وتجربته الانلسانية والفكرية الفريدة هی التی 
شلت يده وقدزاته عن حسن الاستفادة بها للواقعم من حوله > ولم کن 
ر کی ات الا سيطرة 2 روح اجان اي » والانسسان على ابن 
السوق › والمفكر عل السيافى المراوغ > فقد كان فكر التوحيدى بق هو 
حياته » فان وأجدناه بكتب لهذا آو لذلك .» أو بتاء على طلب هذا الؤزير او 


ذاك الؤجيه » فان ما كتبه يظل رغم ذلك تعبيرا عن فكره ٠‏ 


EC 


التصوف والصوفية والتوجيدى 


وقد كتب مفكرنا فى التصوف » وعبر عن اعجابه بالصوفية » الذين 
صحبهم منف سثوات مبكرة من عمره » ولكن كتابه ( الاشارات الالهية ) جاء 
تتويجا لكتاباته عامة » وكتابته الصوفية خاصة ٠‏ فقد انتهى الل التصوف 
منهجا وطريقا » وعبر الاشارات أصدق تعبير عن زفرات نفسه » تعبير! 
يجمع بين عقله المتفتج وروحه المتطلعة الى أسمى وجود » وجاء الاشارات » 
وكانه يوميات مريد فى الطريق يسجل لنا ماناته النفسية » ومحإولاته 
المستمرة مح نفسه الجامحة لترويضها على آن تقطع طريق المجاهدات ء 
ولیخرج بها من مطاممعها » ورغباتها التی استذلته بطاعته لها » وانقیاده 
لهواها » ومن هنا فالعنصر الذاتى فياض وغالب فى حذه المناجاة * 

ومن هنا كان الاعتماد على التص آمرا هاما الى أبعد الحدود » لأن 
الصياغة الادبية نفسها بما قحوى من دلالة واشارة › لا تنفصل عن المحنى 
الفكرى أو النظرى الذى تصوره » بل ان الفكرة وحدها لا تشى لتا بكل 
ما تحمل الجملة من معنى » ولذلك فسوف أذكر عددا من النصوص لتوضيح 
فكره » وبيان السمو الروحى فى اتجاهه الصوفى ٠‏ 

وآشير الى أن تصوف التوحيدى لم يكن تصوفا لمجرد عجز » أو نظرة 
متشائمة آو هزيمة فى ديا الناس › لآنه لم يكن من أصحاب التواكل › آو 
الدعاوى السلبية الدخيلة على التصوف الاسلامى الحقق » واذا كانت معانى ' 
التسلیم قد ترددت عندہ کٹیرا فلیس فی هذا عجز آو قعود ۰ او تواکل 
يؤدى الى سقوط التكليف ٠‏ والقعود عن طلب الرذق(") ٠‏ 


(۲) عبد الرازق محیی الدین : ابو حیان التوحیدی › سے ۱۹۹ ۰ 


_ fo¥ — 


انما همو يقصد ما يذهب اليه كل تصوف اسلامى حق » حيث. 
( لا أيعنى ترك التدبير » ترك التصرف فيما وجه العبد فيه وأبيع له ٠٠٠١‏ 
كيف ٠٠١‏ ومن طعن على التكسسب فقد. طعن على السنة » ومن طعن فى ترك 
التكسب فقد طعن على التوحيد ٠.٠٠٠‏ فترك التدبير ترك الأماغئ )(۴) ٠‏ أو 
أن القول الفصل فى ذلك بحق كما قول ٠ابن‏ عطاء الله ( انه لا بد لك من 
الأسباب وجودا » ولايد لك. من .الغيبة عنها شهوده فأثبتهاء من حيث ألبتها 
بحكمته » ولا تستند اليهاءالا لعلمك بأحديته )() ٠٠٠‏ وكذلك لم يذهب 
شيخنا الى القول بسقوط الشريعة اذا كشفت المحقيقة(*) ٠‏ 

. وكذلك كان موقف آهل. التصوف الاسلامئ الحتق ۰ فالکلاباذۍ ٠‏ بؤ.كث 
اجماعهم على أن جميع ما فرضه الله فى كتابة وما جاء فى سنة رسوله اهو 
فرض واجب وحتم لازم على كل عاقل » ولا يجوز التغريط .فيه ولا التخاشل 
عنه من آى فرد من الناس »› وعلى أى وجه » وان بلغ أعلى المراتب وأعلل 
الدرجات وأشرف المقامات » اذ لا مقام للعبد تسةط معه آداب الشريعة » من 
غير عذر مما جاءت به أحكام الشريعة وأجمع عليه المسلمون » ثم أنه اذا كان 
الانسان آشرف مقاما » فان ذلك أحری به أن يكون أكثر اجتهادا » وآخلص 
عملا وآكش توفيقا(ا) ۰ 

وان الجهل قد شاع بين بعض مدعى التصوف › فظنوا أن تصنوفهم 
خير هن فقه الفقهاء بحجة آن التبى كان اميا لم يتعلم من صحيفة ولا كتاب » 


(۴) ابو طالب المکی : قوت القلوب » ج ۲ ص ٦‏ ٠ء‏ : 

)٤(‏ ابن عطاء اله السكندرى : التنوير فى اسقاط التدبر » تحقيق وتعليق ۰ موى 
محمد على » عبد العال آحمد العرابى › دار الترات العربى للطباعة والنشر »> ص ۲٤١‏ > وأنظر 
أبو الوفا التفتازانى ء ابن عطاء اله وتصوفه » الفصل الأول ٠‏ ص ١١١‏ . ١٤ا‏ ء 

(ه) محمد عبد الغتى الشيخ : أبو حيان التوحیدى » ج ١‏ ص ١ء٤ ٠‏ 

() آبو بكر الکلاباذى ٠‏ التعرف لمذهب آعل التصوف » ص ۷١ ۷١‏ ٠ء‏ 


— ۲0۸ 


وانما تعلم بنور بصيرته » قليس هناك حاجة اذن الى الفقه الذى يستعمل 
الفروض غير الواقعية » ويستخدم بحيلا بقصد الحروج من الأحكام(") ٠‏ 

وقد ذكر الأستاذ أحمد. آمين حنه الفئة ونسبها الى“ التصوف » ولكن 
الحقيقة فى كتب التصوف غير هذا » فالسراج الطوسى فى ( اللنع ) يعرض 
لوقف الصوغية المحق » وهو على عكس ما ذهب اليه هؤلاء »> وآعنى انه يتفق 
والشريعة » ويجل طبقات الفقهاء اذ ( بهم يحفظ علي الكت ودن ()( 
وطبقات الصوقية لم يرفضوا الفقه » ولم ينقدوا أصحابه ٠‏ 

ويقول الطوسى ( ثم ان طبقات الصوفية أيضا اتفقوا مع الفقهاء 
ادات الحديث فى معتقداتهم وقبلوا علومهم » ولم يخالفوهم فى معانيهم 
ورسومهم » اذا كان ذلك مجانبا للبدع » واتباع الهوى » ومتوطا بالأسوة 
والاقتداء » وشاركوهم بالقبول والموافقة فى جميع علؤمهم )(") ٠‏ 

والى هذا ذهب الكلاباذ أيضا » فهو يقرر انه اذا كأنت علوم 
الصوفية هى علوم الآحوال » والآأحوال مواريث الأعمال ؛› فانه لا يرث 
الأحوال الا من صحیح الأعمال » وآول تصحيح الآعمال ': أن يعرف الانسان 
علومها التى هى علم 'الأحكام الشرعية » وذلك من أصول الفقه وقروعه » بل 
يؤكد آن آول ما يلرم العبد هو ( الاجتهاد فى طلب هذا العلم وأحكامه على 
قدر ما آمکنه آو وسعه طبعه » وقوی عليه فهمه )(') ۰ 


آقول ان هذه الحقيقة من آولیات التصوف المحق »> وهی الأساسيات 


(۷) أحمد آمين : ظهر الاسلام » ج ۲ ص ۷۷ ٠‏ 

(۸) أبو نصر السراج الطرسى : اللمع _ تحقبق - عبد الحليم محمود ٠‏ طه عبد الباقى 
سرور »۰ ص ۲۷ ۰ 

٠ ۲۸ السراج الطوسی : اللمع ۰ ص‎ )٩( 

ء٠‎ ٠١٤ الکلایاذى : المرجم السابق » ص‎ )٠۰( 


چ 


#التى آكد عليها أحل النصوف ٠‏ أعنى اصتمادهم واحترامهم لفقه والتفسير 
«والعلوم الشرعية ونك يؤكد عماد الدين الآموى أن الصوفية دخلوا ٠ع‏ 
هؤلاء فى علومهم فى الحديت » وأصول الدين وعلم الفقه ر فالبداية فقهية 
والنهاية صوفية » ومن لم يبلخ من الصوفية مباغ الفقهاء وأصحاب المحديث › 
ولم يحط بما أحاطوا به فانه يرجع فيما وقع له من المسائل الى العالمين 
بأحكام أفعال الجوارح الظاهرة ›» وهم أصحاب العلوم الظاحرة ٠‏ والصوفية 
يلزمون آنفسهم بالآخذ بالأغلظ والآشق من آقوال العلماء فى المساثل 
-الحلافية ٠ )١١()‏ ومفكرنا يقول عن الشريعة ( الشريعة مأدبة الله للعباد )("") 
«وعن السنة يقول انها ( حاية الديانيين ) ٠‏ 

التوحيد : حياة النفس 

المحرفة : الفوز بالقدسر"') 

ومن هنا فتصوف التوحيدى اسلامى ملتزم لأنه ( تصوف دارس 

متعمق » ومؤمن سليم العقيدة ليس فيه خروج عن الدين أو المألوف )(؟")٠‏ 
موقد آشار ياقوت فى ر( قائمته لكتب التوحيدى ) الى أكش من كتاب 
للتوحيدى فى التصوف - كتاب الاشارات الالهية جزءإن » كتاب الرسالة 
فى آخبار الصوفية » كتاب الرسالة الصوفية أيضار*') › وقد آأشار 


لد كتور عبد الرازق محيى الدين الى أن الرسالة الصوفية هى نفس الرسالة 


 شماهب‎ » عماد الدين الأموى : حباة القلوب فى كيفية الوصول الى المحبوب‎ )١١( 
٠ ۲٣١ ص‎ ١ قوت القلوپ » ج‎ 

٠ ۲۴۷ ص‎ ٠ تحقيق وداد الةاضی‎ ١ الاشارات الالهة : ج‎ )١۲( 

(۱۳۴) الاشارات الإلهية : ج ١‏ ص ٠ ٣٣۷‏ 

0 21 ص‎ ١ محمد عبد الغتى الشبخ : ج‎ )۱٤( 

ر٥۱)‏ ياقوت : معجم الادباء »> ج ۱١‏ ص ۷ د ۸ ۰ 


۰ 
قى أخبار الصوفية أو نظيرتها("ا) ووافقه على ذلك الدكتور عند الآمير 
الأعسم(") ۰ 
وآشار أيضا الى أن تصوف المحكماء وزهد الفلاسفة الذى ذكره البعض 
للتوحيدى ( هو الآخر من اختراعات المتأخرين وهو قريب لأن يكون تحريفا 
لعنوان ( رسالة فى اخبار الصوفية )(۸) ٠‏ وقد تميز كتاب ( الاشارات 
الالهية ) بوصغه عملا خالصا للتوحيدى من حيث الفكر والأسلوب . 
فالتوحیدی انما یکتب فیھا رسائل » على شكل نجوى صوفية ء وهو فى 
التصوف بالكامل » ويتميز عن كل كتب التوحيدى الأخرى » وفيه يظهر 
( التنغيم الموسيقى" الجميل الناتج من تقسيم الجمل الى فقر قصيرة متناسبة 
الطول ٠ )١()‏ فهو فى الاشارات قد خلص تماما لاتجاهه الصوفى › وقل 
استخدم E A‏ وأسلوبا ايحائا ووحیا ۰ 
وقد ذهب عبد الرازق محيى الدين الى انه رما كان أسلوبه فى 
الاشارات هو الذى جعل البعض لق فی عقی دته ( اعثی به الأسلوب 
الرمزى الغامض المحاشد بالاشارات والآلغاز ٤‏ والذى کون غاد3 فة 
للنقد » ممن لم يألفوا عبارات المتصوفة )('") ٠‏ 
واذا صح ذلك فيکون قد جاء عن سوء فهم ممن طعن فى عقیدته أو 
سوء قصد » وذلك لأن للصوفية ألفاظهم » والفرادهم عمن سواهم كشأن 
كل طائفة من العلماء »> وفى ذلك يقول الامام القشبرى ( اعلم أن من المعلوم 


٠ ۲۵٣۵ عبد الرازق محیی الدین : آبو حیان التوحیدی » ص‎ )۱١( 

٠ ۸٣ عبد الأمير الأعسم : آبو حيان » قى كتاب « المقابسات » »> ص‎ )١۷( 

(۸) عبد الأهبر الآعسم : آبو حيان » فى كتاب « القابسات » ص ۸۴ ٠‏ 

(۱۹) عبد الواحد حسن الشيخ : أبو حيان التوحيدى وجهوده الأدبية والفنية ء 


(۲۰) عبد الرازق محيى الدين : أبو حيان التوحيدى »> ص ٠ ٠١١‏ 


۳ 


ان كل طائثفة من العلماء لهم ألفاظا يستعملونها انغردوا بها عمن سواهم » 
تواطثوا عليها لأغراض لهم فيها من تقريب الفهم على المخاطبين بها أو تسهيل 
على أهل تلك الصفة فى الوقوف على معانيهم لأنفسهم والاجماع والستر عل 
من يأتيهم فى طريقتهم » لتكون معا فى ألفاظهم مستبهمة على الأجانب غيرة 
منهم اسرارهم أن تشيع فى غير أهلها » اذ ليست حقاثقهم مجموعة بنوع 
تكانى أو مجلوبة بضرب تصرف » بل هى معان أودعها الله تعالى قلوب قوم 
واسبتخلص لقائقها آسرار قوم )() ۰ 

ففى الاشارات اذن تميز فى الأسلوب » وفى الموضوع » والمنهج » فمزر 
حيث الموضوع نجده قد خصصه كاملا. للتصوف ٠‏ ومن حيث المنهج كان 
روحيا خالصا فى شكل مناجاة » وفيه من السمو الروحى » ولهفة الشوقه 
الصبوفى ولوعة امب الالهى » وصدق.التائب ٠‏ وحرقة الندم ر والرغبة 
اجابحة فى طلب الوصول » ومحاولة الوقوف على الأعتاب » بغية السباج ‏ 
وطلب العفو » وهذا ما جعل بعض الباحثين يذهب الى استيعاد نسبة كتا 
( الحج العقلى اذا ضاق الفضاء عن المحج الشرعى ) الى التوحيدي ,» أو على 
الأقل يعتبر هذه النسبة موضع شك كبير » لآن ف الكتاب لبرة صادقة 
ف ع امان شى باه د وها اشام على ارا ۰ 

وربما كان من الضرورى آن نبين الرأى فى بعض المشبكلات المتعلقة 


بموضوع التصوف قبل الكلام عن تصوف التوحيدى ° 


)۲١(‏ آبو القاسم القشرى : الرسالة القشيرية فى علم التصوف ٠‏ ص ٥‏ › طبعة محملہ 
عل صبيح ٠‏ 

(۲۲) وداد اللاقى : مقدمة الاشارات الالهية ٠‏ ص ۲۲ » وأنظر : محمد عبد الغنى, 
الشبخ » آبو حيان التوحیدى » ج ١‏ ص ٠ ٤0٩‏ 


i OTN 


أولا : مصدر التصوف الاسلامى ٠‏ 

ثانا : هل التصوف مخالف للعقيدة' الاسلامية ٠‏ اقصد للقضران 
IR‏ ۰ 

وقد قال الباحثون الثقاة رأيهم فى اللممكلة الآولى › أعنى مصدر 
التصوف ٠‏ وخلاصته ٠‏ ان مصدر التصوف اسلامى فى آساسه وان تداخلت 
عوامل آخرى بعد ذلك("") ۰ ۰ 

والتأثر لا بلغى الأصالة » والمشسكلة الشانية تتعاق بالأولى وتابعة 
لها » وقد أكدها كذلك الصوغية أتفسهم » حيث أكدت كتب التصوف 
- مثل قوت القلوب لى طالب المكى _ واللمع للسراج الطوسى » والتعرف 
للذهب أل التصوف للكلاباذى » والرسالة » للقشيرى ٠٠٠‏ الخ .٠‏ 


وقد تآثر التوحيدى بالصوفية » وتعلق بهم ٠‏ وقدر الاتجاه الصوفى 
وفهمه » وقد صحب الصوفية منذ سنوات مبكرة من عمره ( فما قارب 
الثلاثين من عمره » الا وهو من تلاميذ ( جعفر بن محمد بن نصير الحلدى ) 
أحد أعلام التصوف فى ذلك التاريخ )(") ٠‏ 

وقد مر أثر أساتذته _ السجستانى - والعامرى - عليه ويقول حسين 
مروة ر( وكان من تقائض شخصيته انه ظل بين النزعة الصوفية ونشدان 
#لقيقة الفلسفية طوال حياته يتجاذبانه فى مثل صراع أو مأساة » فطورا 
يستخلاصه التصوف » وطورا تستأيح' ب الفلسفة » وطورا يحار بينهما » 
خاد مو بالتصوف اا > ولاالو بصاحب للفلسفة وحدها ٠‏ وكل مؤلفاته 

)٣۴(‏ أنظر : اانا التفتازانة : مدخل الى التصبور الاسلامی > ص ۲۴۹ - 1٤‏ »ء 
٠ص ٤٤‏ » واتنظر : ميد الرحمن بدوى » تاريغ التصوف الاسلامى » ص ٤۸‏ * وأيضا ء 


سجورج قتواتی ٠‏ تراث الاسلام * تصنيف شاخت وبور ورث » ج ۲ ص ٠ ٣٣۷‏ 
)۲٤(‏ عبد الرازق محیی الدين : ص ٠ ۲٣۲‏ 


YT 


#نعكاسات لهذا الصراع بين ذينك النقيضين )(°) ٠‏ ولكن اذا صح ذلك فى 
كل كتب التوحيدى فالاشارات استثناء وان لم يخف الأثر الفلسفى » ولكته 
فو زی © ود ی الو یی عن د ر ق ال ا 
بعيدا عن آمل التصوف » ولكنه فى الاشارات عاد الى التصوف ؛ دامع 
العينين محزون القلب » شاكيا » باكيا » يأمل فى الله » مترددا ومتؤجسا » 
ومع ذلك يصفو ويتجه بكله الى الله » وفى اتجاهه ونجواه الصوفية » يكير 
الأمل » وتعلو نبرات الندم » وحرارة الدعاء ٠‏ 

زف اله مته جه تفه ارقا قي اكم ل © حه ا ا 
وانما مرد ذلك كله الى حكمة اله الحافية » ولذلك يقول ( واستيقن آنه 
ارف ولا كلة ويا سمة ولا غاخمة ولا شم + ولا زمتع ء ولا آلف ولا 
ياء » الا فى مضمونه آبة تدل على سر مطوى » وعلانية ٠نشورة‏ »> وقدرة 
بادية » وحكمة مخبورة .> والهية لائقة » وعبودية شنائقة » وخافية مشىوقة 
وبادية معوقة )(1") ۰ 

ولا كان الزمان لا فسعت الأاسان ليقف غل حقيقة هذا کله فهو 
ينصحه قاتلا ( فاتڙر حاطك الله » بالانكماش ٠‏ وارتد بالجهد » واكتحل 
جالسهر » واغر بالفكر » وحرم على بالك آن يلم به الهوينا والفتور )(") ٠‏ 

وقد عاد .للتصوف بعد رحلة طويلة فى دنيا المحياة الاجتماعية 
والتقافية » وبعد بحث واخفاق فى مجال النجاح الاجتماعى » وان لم يكن 
ذلك هو الدافع الحقیقى - كما مر - وراء اتجاهه الصسوفى الذى نلمع 


(۲۵) حسینل عروه : تراثا کیف تعرفه › ص ۱۹٩‏ ۱۹۷ ۰ 
)۲١(‏ الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ه٥ ٠‏ 
(YY)‏ المرجع السانق : ص هه ء 


- 1 


بوادره هنذ وقت مبكر » وهو يصف حاله فيقول ( فأما حالى فسيئة , كيفما 
قابتها لآن الدنيا لم تؤاتنى لأكون من الحائضين فيها » والآخرة لم تغلب على 
فأكون من العاملين لها )(۸") ٠‏ 

وقد وصل الى التسليم الكامل » وكف عن التساؤل » واتجه الى 
الحكمة الخافية وراء ما غاب عن الانسان » ثم راح ينظر قى نفسه وحاله » 
لرى ظاهره. وباطنه » حيث اشتد الاشتباه عليه » فهو فى .أحدهما متلطخ 
تأطخا لا يقربه من آجله أحد » وفى الآخرة متبذخ تبذخا لا يهتدى فيه الى 
رشده وهو وقد اختار الطريق الصوفى غليس له الا الصدق مع التفس »› 
واكتشاف ما بها » ليعود الى الطريق الذى تركه وتدم عليه » ولذلك فأول 
شىء يفعله هو أن يكاشف نفسه » فيقول : ( ونح على نفسك نوح الثكول » 
وكاشفها مكاشفة النصوح العقول » وافتتح مرها بآن تفطمها عن عاداتها 
وتكظمها على جرتها » وتخدمها مستخدما لها » فاذا صرخت عليك فاضحة 
لك » فامتهنها صاثنا لها » وذللها طالبا لغرها » وأنسبها الى عثرتها 
واستر علیها ما فی طیها )(") ۰ 

غ يشرح حاله ويواجه نفسه بهذه الحالة » ويدرك بشعور التائب »> 
ما يصاحبه من يقظة »› وندم » وبعين المحب الذى يسعى لتخليص ما فى 
نفسه من شوالب » وهو على طريق المحبة يقول ( وأما سرى وعلائيتى 
فممقوتان بعين الق » لحلوهما من علامات الصدق » ودنوهما من عواثق 
الرق ٭ وما سکونی وحرکتی فآفتان محیطتان بی » لاآنی لا جد فی أحدھما 
حلاوة النجرى »> ولا آعرى فى الآخرة من مرارة الشكوى » وأآما انتباعى 


(۲۴۸) الاشارات الالهية : ج ۱١‏ ص ۱۸ ۱٩۹‏ ۰ 
(۲۹) الاشارات الالهية : ج ١‏ س ؟١١‏ ه 


: 9 
ورقدتى » فما أفرق بينهما الا بالأسىم الجارى على العادة » درا أجمع بينهما 


الا بالوهم دون الارادة ٠‏ وآما قرارى واضطرابى فة د ارتهتنى الاضطراب 
ختی لم يدع فى فضلا للقرار » وغالب ظنى انى قد علقت به » لأنه لآ طمع لى 
فى الفكاك » ولا انثظار عندى للانغكال » آما يقينى وارتيابى » فلى يقين » 
ولكن فى درك الشقاء » فمن يكون يقينه هكذا » كيف کون خبره عن 
الارتياب وأما تقاعسى وانتصابى ٠‏ فقد وضح لك فى عرض شهودى 
وغیابی › ومنظوم اطنابی واه هابی )('۳) ۰ 

واذا كان التوحيدى قد أك“ من الشكوى من الحلق › واليهم » فلقد 
شعر بندم على ذلك ليقول ( لى متى نشكو الى خلقه وليس لنا معاد الإ 
اليه )(") ٠‏ 

فهو يستنكر من نفسه اساءة الظن بالل والتوكل أو الالتجاء الى 
سواه » ويستنكر كذلاء الكذب معه سبحانه وهو أعلم بنا منا » ويستنكر 
الاعتصام بغيره وهو فرب الينا من حبل الوريد(۴۲) ٠‏ فهذا الندم أقرب الى 
مقام التوبة وهو ر أول مقامات السير لاطالب » وهو عبارة عن قلب حال 
الطالب وتغيره كه انها بداية لمال جديدة ) ٠‏ ڪڪ ۰ 


وهذا الندم الذى يعبر عن توبته » ورجوعه عن كل ما لا يرضى الله › 
وکل ما يبعده دن مولاه » يصوره فى صورة استنكار لاله فيقول ( الى متى 
تعبد الصتم بعاء الصنم كأئنا حمر او نعم » الى متى سىء ظننا به ولم اثر 
خبرا الا منه ؟ الى متى نشكو الى خلقه وليس لنا معاذ الإ اليه ؟ الى هتى 


° ١ ص‎ ١ الاشاء ات الالهية : ج‎ )۳٠( 
الاشارات الالهیا : جه + ص ۲۰ ء‎ (1) 
“٠ ۲۰١ الاڈمارات الالهية : جه ۲ ص‎ )۳۲( 


~~ ۲1 


نشرد عنه » ولا قوام لنا الا به ؟ الى متى نكذيه عن أنفسنا وهو آعلم بنا 
منا ؟ والى متى نعتصم بغيره وهو أقرب الينا من حبل الوريد ؟ الى متى نثق 
بسؤاه وغو لتا نجاة ؟ الى متى نختان أنفسنا كأنا على رشد أو غبطة ؟ الى 
متی نستحی من طول ما لا نستحی ؟ الى متی نقول باقواهنا ما لیس فی 
قلوبتا ؟ الى متى ندع الصدق» وآلكذب شعارنا ودثارتا ؟ الى متى نقنادى 
فى الغواية وقد فنى العم بليلنسا ونهارنا ؟ الى متى نتنافس بذكره »> 
وزنانیزنا فى آوساطنا ؟ الى متى نخلد الى الدنيا وقد دا ھا رجا ال 
مټى نستظل بشىجرة .قد تقلصن عتا ظلها ؟ الى متى نبتلع السمؤم ونحن 
نظن أن الشفاء فيها ؟ )ر۳؟) ٠‏ 

وهو يدعو نفسه ويحتها للعودة الى الله » والاقبال عليه » والسؤال 
منه » وطلب الرضا والرحمة + والأمل فى عفوه » فلعله سبحانه يتجاوز عن 
الحطاً فى الغمل 'والتجديف فى القول ء ولكنة يؤكد فى نفس الوقت ان ذلك 
متوط بارادته تعالی › ومشسیئته ¿ فهو الذى AO‏ به اذا آراد'» وهو 
الذى يفرغ على القلوب محبته متى شاء » فهو الذى يهدى » ولذلك يفرع 
مفكرنا الى مولاه داعيا ( وعود جباهنا السجود لك » وقلوبنا الفكر فيك > 
وأرواحنا الشوق اليك › وجوارحنا القيام على طاعتك )(؛) . 

وانما يظلب ذلك بانعامه سبحانه بحروف ربوبيته ليخلص له لأنه 
تعالی اذا شاء قرب وادتی › واذا شاء طرد وأقصى ( انك اذا شثت قربت 
وآدنيت » واذا شئت طردت وأقصيت » لك المشسيئة التى لا .تطاول بها 
والعزة التى لا تغالب عليها » والقدرة التى لا تجارى فيها » .والحكمة التى. 


(۲۲) الآشارات الإلهية :ج ١‏ ص °٢‏ * 
(۲۶) الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ا . 


مە 1۷ ~~ 
لا يبلغ منتهاها )(*") ۰ 


ولكن فى نفس الوقت وهو يأمل فيه سبحانه » يحذر نفسه والانسان 
وهو فى الطريق لآن الحافى آكثر من البادى » والحكمة تستر الكثير › والارادة 
لله وحده » وليس سعى الانشان وحده كافيا » فلا الطلب يكفى وله 
الاسترحام يعنى حلول الرحمة » ولا قرع الباب مؤد بالضرورة الى الدخول : 
اكا مرف مه ال اتر ر فن الب ا وى الا 
أيضا عجائب ٠١‏ كيف لا يكون هذا » والاستدراج قاثم منع اللحظات ء 
والتلبيس جار مع اللمحات ٠٠١‏ الخ )(ا") ٠‏ 

فمثنىكلة الإنسان فى هذا التصوير الذى يقدمه هى الضياع » والحيرة 
والوحشبة ء ‏ والمعاناة » والانسان حائر لآنه يشعر بالوحشة ء لعلمه بأنه 
فی دار مخالفته سبحانه » اما آنسه پتفسه فهو لنفلته عما فاته منه تمالی ‏ 
a O a E E‏ » فلأنه 
بلك سى لهلاكه باليد غند التناول » واللسان عند القول » والعقد عند 
الفكر ؛ فطريق الانسان بذلك محفوف بالمخاطر » ولذلك وجب آن يطلب 
النجاة بالل »> فهته المحياة قذرة وآحواله فيها متسخة(١)‏ » وعلم الانسان 
بحاله,لا.ينفع وحده ء. كما آن جهله لا يضر أن ذلك كله ( لقدرة صادرة عن 
- غيب مشسيئة ء .ولمشيثة نافذة » وارادة على شهادة قدرة » ولحكمة خافية فى 
فاق المملكة )(۸) ê ٠‏ 


ويلخص التوحيدى السيب الرئيسى وراء مأسباته وسقوطه فى كلمة ى 


٠ ٣ا ص‎ ١ الاشارات الالهية : ج‎ )٠٥( 

ء٠‎ ۲۲ الاشارات الالهيا : ص‎ )۳١( 

(۴۷) الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ۲١‏ + ' 
() الاشارات الالهية : ص ٠ ٣٣‏ 


— TA 


ألا وهى ( الطمع ) فحاله هته التى وصل اليها عجيبة وحمته فى الهمم 
غريبة » فظاهره منتثر لا يملك منه شيئا »> وباطنه متسعر لا يجد له فیا › 
وهو كمشل المصاب بالبرد ال مالس فى موضع العفو بالشمس فى الشتاء 
الممنوع عن لوال ما يطلب وما يتحرق » اليه آو كأنه القاصد المحجوب عن 
قصده() » كل ذلك کما پقول لأنى : 

أطعت مطامعى فاستعبدتنى ولو أنى قنعت لكثت حرا('؛) 


( والبيت لأبى العتاحية ) ٠‏ فكأن التصوف طريق اللحرية الانسائية < 
يتحرر الانسان به من مطامعه الثى EE‏ لیحقق یکی الوه ت وهي التى 
تحرره أو تعتقه › ولذلك اتجة الى التصوف اة ٤‏ وعم هؤلاء الذين 
انشام الله س عباده واختصهم بلطاثقه وهدايته > E‏ الاما ن راد 
آن 'یهتدی ال بابه » ویتیّخ زالته ناته 2 ودلك هبوا ن فطل اا 
ها ؤغبهم الله ٠‏ ويمنوا غليه من بغض ما تمن به ستينحاقه .غليهم()-» وهنو 
للك يرجه الخطاب لهم څيقۆل“ ( آحبائی ' غل القرتب بالقصافى > وعلى ا 
يالقوافى ا٤‏ ° E‏ 
وهو فی عودته الى آهل التصوف وقلبه قریج › وغژاده جرح »> وهو 
پبکی بعده عنهم » ویعود بحنیته الجارف' الى ذکراهم ویشکو فقدان' الأنس 
وحلول البلاء » وسد الطريق » ليتذكر مأضيه معهم » ونأ كان فى سمرحم 
والأنس يقر بهم > وجمال خدمته لهم » ودلاله بحضرتهم(۲؟) ۰ 


۹ 


(۴۹) الاشارات الالهية : ص ٠ ٠١‏ 

(١٠؟)‏ الاشارات الالهية : ص ٠ ٠١‏ 

° ص إل‎ ١ الاشارات الالهية : ج‎ )٤١( 

٠ ٠١ ص‎ ١ الاشارات الالهية : ج‎ )٤۲( 

٠ ٣۷ ۲٦١ ص‎ ١ الاشارات الالهية : جى‎ )٤١( 


TINS 


ویصرح التوحیدی بل ویڙکد انتماءه الیم فیذكر ما کان معهم ويد كر 
#نتسابه اليهم واعتماده عليهم » وپتجدڻ عن فضلهم » وذکرهم لمن سأل 
پهم » واذا سالناه ما الذی حصله منهم فی رجلته نه ؟ » کان چوایه 
ر حصلت مكنون الغيب فى الشهادة » وكسبت عزيز المحال فى مرجو 
السعادة » وغنيت بهم غنى لا آخاف بعده الفقر » ظاهرى الاستقلال يكل 
وارد » وان حثى الظهر » وباطنى الاستكمال بكل شارد » وان خفى على 
آهل العصر ٠‏ استنار صدرى بمعرفته » ونطق لسانى بتوحيده » وصفت 
آطرافی لدمته » والتطم ضمیری بآمواج مجبته » فاکتنف آطرافی یوادی 
«احسبانه ولطفه » فما يسنع لى سانج الا وفيه آية من آیات کرامته › ولا 
پبرح بارج إلا وعليه علامة من علامات پره ورآفته » ان قلت فهو مصجوب 
قلبی › وان آمسکت فهو ساکن سری » وان قدحت فهو الذى بهدى » وان 
غرست فھو الذی ینمی › وان سالت فهو لدی یغنی ویعطی › وان سکت 
فهو الذی یعید ویبدی › وان شکرت فهو الذی یفید ویزید ویسدی › فهذا 
آخر ما قطعت عليه قول » على انې ما بلجت معشار ما عندی )٤٤()‏ ۰ 

ومع التدم والتوبة لابد من الاستغهار » ولذلك يقول ( أستفغر لله 
من زلة أيكتنى دما » وأستقيله من عثرة آوردتنى سقما » وأسترحمه لعبرة 
قتلتنۍی ندما آو سدما )(°؟) ۽ ولذلك فهو برجوه تعالى آن يوفقه ليکون هو 
المقصد وحده ر اللهم اكفنا مثونة قول لا تراد به » وغائلة معني لا تصع 


ځیه > وغب آمر لا تکون عنده )(1؟) ۰ 


هذه الايام التى عاشها دعیدا عن هدی الدین احق » والتوګل الصحيح 


° ۴۹ ۲۸ ص‎ ١ الإاشارات الآلهية : ج‎ (f) 
٠ ۷۲ الاشارات الالهية : ص‎ )٤هر‎ 
٠ ۷۲ الاشارات الالهية : ص‎ )4٦( 


۷۰ _ 
على الله » والمدلة لغيره » بكل ما فيها من مهانة تجعله يصرخ قائلا : ( ها آنه 
أصرخ وآقول : يا كيد الزمان وزيا نكد الأيام » عوجا على رسم جسمى فخذا 
حظکما منه بقسمی ورسمی » قما لکما قى ساحة هوای له مسكن ولا مربع» 
ولا لکما فی حل عقد حبى له مأمول ولا مطمع ۰ فنایذانى وخالفانى 
وحاربانی ء فما لكما منى الا ما تريان » وليس لكما عندى الا ما تسمعان ٠‏ 
يا نسيم روح الاجتماع » انصر مودعا بأطيب لثة الشكوى » تباعد مغربا 
ان شئت أو مطلعا ۰ یا حلائل النجوی آخرمی ۰٠۰یا‏ بوازع القلب آسلمی٠.‏ 
پا نيران الهجر توقدى ٠٠‏ يا مضاجع البلوى تمهدى ٠٠‏ يا غاية المنى. 
تیاعدی ٠‏ یا مقادیر الدھر تراقدی ۰۰ یا حلاوۃة الهوی آمری ۰۰ ياعاذلتی 
على جنوبی اهدئی عنی وقری ۰۰ یا مناعل العیش تکدری ۰۰ یا معارف 
الغيب تنكرى ٠‏ يا حسرات القلب قحرقى ٠٠‏ يا آستار الضمير تهتكى .. 
یا معالم الآنس بیدی ۰۰ یا عقب الھوی زیدی ثم زیدی › یا مصائب الدنیا 
اقصدینی وائزلینی ۰۰ یا عجائب الدحر والأیام تعجبی منی ! آتری بردت 
غليلا طالما عهدته يغلى ؟ أترى قضيت ديتا طالما تقض به مطل ؟ آترى. 
بلخت غاية فزعت اليها بجورى وعدلى ؟ أترى تخلصت من معدن ضاق على 
بعضی وکل ؟ آتری وصلت الى من آفنیت له عمری فی حل ورحلی ؟ اتری 
أشفی غلیل من آفثیت له عزى وذلى ؟ والله المستعان. ٠‏ آخشى واه مال من 
هذا القول الا عناؤه ء ومالى من هذا المعنى الا هباؤه » ومالى من هذا المد 
وال جزر الا غثاؤه ٠ )٤۷()‏ 


ولكن مع كل هذه الحسرة » وكل هذا الندم › فالأمل فى عفو الله 
ورحمته لا بقارقه » ولو کان الانسان قد وفى الحياء من الله ما وقف مام الله 
متلوثا بلطائخ الدنيا ر( ولكنا على ذاك نعيذ أنفسنا من اليأس من رجمتك + 
لأنك حظرت ذلك علينا » ودعوتنا الى حسن الظن بعفوك والى جميل عقبار 
في آخر آمرك )٤۸()‏ ۰ 


۰ VV الاشارات الالهية : ص إ۷‎ (EV) 
٠ 1١۸ الاشارات الالهية : ص‎ )5۸( 


_ ۳۷١ س‎ 


الناس تشغل عن الطريق 


ومن أهم الأشياء التى تشغل عن الطريق » الحلق » وخاصة اذا اتچه 
اليهم أو عول عليهم » ففى ذلك ضلال عن المقصد الاسنى ٠‏ لأنهم ( شغل 
فی شغل » وما شغل اجد ,بالق فوصل الى التق » لانهم لا یدعون اديا ال 
فروه › ولا صحیحا الا عروه › ولا ناپها الا شروه » ولا هارا الا قروه » ولا 
خليطا الا هروه » ولا جدیدا الا كروه » والبلوی عظيمة ويك نهم 
يشغلون صاحب E‏ »> فکیف بت رکون صاحب الدين مح 
الدين )(۹؟) ٠‏ ۰ 

.فلا خير فى ,الناس »> بل ان الصبر على البؤس معه تعالى آمتع من 
النعمة مع غيره ( الهى لا خير فى خلقك » فكن لى آنت بما أردت : فالصير 
غ لبون 2ك وت من النعمة بتعرض غيرك € ۰ ۰ 

وكذلك قول ( فلان TT‏ آی آن 
ال ال فو ا ع تبدو نعمه على بد الحلق ٠‏ 


والتوحيدى قى ( الاشنارات الالهية ) يوجه المحديث تارة الى نفسة ء 
:و تارة لل آخز بعظه « وتارة ال من بعتبره شيیخه ٤‏ وتأارة یتاجی ریه چ 

ولعله كان يقصد نفشه فى المالات التى يتوجه فيها الى غيره سواء 
كان هذا الشخص له وجود حقيقى أم لا ( وأغلب الظن انه شخص خيالى ‏ 


۰ ۱۹۸ الاشارات الالهیه : ص‎ )5٩( 
ء‎ ۱۶١١ الاشارات الالهية : ص‎ )٠١( 
ء‎ ٠۲١ الاشارايت الالهية : ص‎ )٥١( , 
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أعنى آنه ( الأنت ) الضرورى كيما يتم الحوار النفسى أو المنأاجاة »> فهو مجرد 
اختراع آدیی f ietion Litteraire‏ 7 

وليس ادل على أن التوحيدى كان على الآقل يتمثل نفسه وحاله من 
قوله ر( یا قوم ماذا آقول لکم » وکیف أعرض نصحی علیکم › وما انتم فی 
الحقيقة مرادى » بل أنا ذلك المراد > وآنا الحاضر ذلك الناد » وآنا القادحج 
ذلك الزناد » وآنا النتجع لنلك المهاد » وآنا الحاطب لذاك الرشاد » وأآنا 
المقيم على نفسى أولئك الاشهاد )("°) ٠‏ 

ويژكد ذلك آیضا قوله ر( فما لى فى غشك أرب » ولا لى فى ذلك عز »> 
#نما آنا آنت » لأن تنبيهى لك تنبه منى بك › وتعريفى اياك تعرف بى فيك > 
خکلامی وان کان لك فهو لى » وسماعك وان کان بك فھو بی › واذا اشستر کنا 
کا ای فی فی ان کی لاعن ارد غفا وار 
يالفائدة )(؟°) ° 

عاد التوحيدى اذن الى التصوف فى خشسوع يبحث عن المكمة » بعد أن 
لم يبق لأعله مسكن الا خرب » ولا ماء الا نضب »> ولا متاع الا بار »> ولا حى 
الا مات » وهو يريد آن يعرف الأعمال وآفاتها » والآحوال وعاهاتها والأخبار 
والآسرار » ويلهج بالبحث فى الملكوت » يريد آن يفهم عما كمن فى اإشاهد» 
وما لاح فى الغائب ء لم يترك شيتا الا وسآل عنه _ سال العابد المتوجه ‏ 
كيف برز بقوالب القدرة » ونشأ عن سوابق العلم ؟ وماذا كان مقصده فى 
كل ما فات » فاذا كان مقصده هذه الدنيا المشثومة أو مباهاة غيره ؛والتفوق 


(۲ه) عبد الرحمن بدوى : مقدمة الاشارات الالهية »> ص ٠ ٣٣‏ 
(oY)‏ الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ۳۷١‏ ۰ 
(٤ه٥)‏ الاشارات الالهية : ج ۲ ص ٣؟ ٠‏ 
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عليه » فقد أخطاً اذن الطريق » وأبعد عن المحضرة الالهية ٠‏ فالطريق الصحيح 
والنجاح الأكيد فى آن يكون مقصده ذكر الحق ( واشتياق الى محل القرب » 
والتقاط لما ينشر من العين المنبثة فى الحلق )(**) ٠‏ 

فبهذا وحده ينال الرضى » ويذهب عنه الاكتئاب » ويقرب حتى. 
پرضی ۰ وشیخنا پرنی لاله » ویحدت نفسه فی آسی بالغ عل ما کان منه › 
وأم يكن شيخنا شريرا » وائما كان لسخطه ونقده عين الفنان المفكر 
الساخط ٠‏ ولم تكن نزعة شر » ولم يكن الإ لماحا ذكيا وهو يحاول آن 
يعمم موضوع الثلب ليبحث عن قاعدة أخلاقية » فقد كان فى غضبه بريثا ء 
طيب النفس » وان کان مجروحا » دامى العينين » ولیس آدل على حرته من 
كلامه عن العلاقة بين الانسان وال » بكل ما فيها من توتر وبعد سحيق 
لا يمكن تداركه بين المحدود واللامحدود ٠‏ آقول آنه مع ذلك کله يستش عر 
نسائم القرب الى أبعد حد حتی لړی نفسه ويشعر وکأنه طفل فى حضرة 
الآب الحنون » وأنه اليه و ف ا ع وج بت وکل ؛ ولذلاق 
يقول ( لك من الله نسب أصحح من نسبتك الى أبيك » فاحفظه فانه 
ينفعك )(1*) ۰ وقول ( من اتبع هواه فقد عبد غير الله )(*) ۰ فهو اذن 
لا يقطع الأمل » وانما يلبى تلبية موحد ٠‏ 

وهو يفسر تجربته بأنها ابتلاء الهى ٠‏ بقصد أن يتوجه للخدمة فى 
نهاية أمره » والنص التالى خر دليل وتأكيد لهذا المعنى - اذ يصور نفسه 
وقد شعر بالوحدة » وكأن هتاك حديثا من الله اليه » وكأنه تعالى يواسيه 
بذلك › فيشعر بيد العتاية ترعاه حتى فى فقره وبلواه ومحنته › وتدخر 

(هه) الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ٠ ١١١‏ 


٠ ٣۴۷ ص‎ ١ الاشارات الالهية : ج‎ )٥١( 
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له ثواب ذلك كله » وراء هذه المكمة وهذا الابتلاء مصلحته » والفصد من 
خيره وفلاحه ۰ پقول متصورا أن الله تعالى يخاطبه : ( پعينينا تقلبت فى 
فقرك وصير » وبمشهد منا صبرت على بلواك ومحنتك » ونحن سبكتاك فى 
اختلاف أحوالك لتصلح لمدمتنا فى آخر أمرك » لم يغب عنا شأنك » ولم 
يخف علينا سرك وعلانيتك ٠‏ لقد'مضغت فى محبتنا الحنظل المنسل .> 
واقتحمت الجمر المسعر » وغرقت فى البحر الأخضر » وآويت الى المزابل › 
وأصيبحت كلا على كل كال ٠‏ منعك خلقى الكسرة والمحشفة وحرموك الحرقة 
والفضلة » وابتدلوك بأعينهم » وآذوك بالسنتهم » وطردوك من أقبيتهم ء 
وحقروك بقلوبهم »> ونفروا منك لما قربت » وتهللوا بسببك لمجا بعدت ¿ 
وسخروا منك عند قولك » وآهانوك عند سكوتك.» آنفوا من مؤاكلتك › 
وکرهوا آن سلوا معك ال جانيك ۰ وکنت اذا دعوتهم لم يلبوا » واذا 
a‏ حضرت مجلسھم لم 
پفسنحوا € ۰ 

Î‏ وکان التوحی دی E‏ بها مڻ روب المزڻ 
والكدر »> والألم » وما علق بها من اام الناس واهاناتهم > اذ لا بلیق به 
وهو يقوجه الى اله ٤‏ ان یگون فی نفسشه شیء + وقد هر بنا موقفه من مسال 
الرزق حيث اعتبرها مسالة المسائل وبسببها آلحد ناس » وتحدث عن حاله 
فى الصداقة والصديق ( والله لريما أصليت فى ال امع فلا آرى الى جتبي من 
على معی )٩()‏ > آقول کانه اراد آن یدع کل ما فی نفسه لیصغو » 
ولذلك يتصور المولى يوجه له الحطاب تعليقا على النص السنابق فيقول : ( كل 


٠. ٥ه ص‎ ١ الاشارات الالهية : ج‎ )٥۸( 
2 ء٩۹‎ ۸ الصداقة والصدیق : ص‎ )6١( 
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ذلك كان منا بمسمع ومرأى . لم ينطو عنا منه خردلة ٠‏ ولا ذرة ٠‏ مقد 
اختیر تا صبر ٠‏ وعلل ذنت اجرينا أمرك ٠‏ ومن أجنه , رفعنا لك ذكرك . 
ووضعنا عنك وزرك »› ٠‏ فلا يهمتك ما کان » فقد أمضيت الى عز جوارنا › 
اوصرت دکرما لدینا » مصطفی عندنا : حكمك نافد فى مكنا . وقولك »نبول 
على خلقنا » وآماك مبلوغ باذىنا » ولولا ما قجرعته من جزع البأساء والضراء 
لوجهنا » ما كنت اليوم تصير الى حظيرة قدسنا ٠٠‏ انما أخفيتك عنهم صياءة. 
لك » وشغلتهم عنك توفيرا اليك » وعاتبتهم مع ذلك بسببك » وقلت لهم : 
لم قحقرون أولیائى بالجهل » ولم تزدرونهم بالكبر °٠)‏ . 
) فالتوحيدى بذلك يفضى لنفسه بأمله الأكبر » ويجد فى ذلك تعويضا 
لكل ما فات » فأما وقد هزم فى دنيا الناس » فلا يرضى أن يهزم نفسيا » 
فى فة نزوع واستشراف الى عالم الملكوت » وتعلق بالملا الأعلل > 
٠‏ سصاحبه طوال حياته ؟ ولذلك يمكن القول آن التصوف ر و الباب من 
أدب آبی حيان ليس سوى تعبير عن قلقه الجامح وحنينه اللاهف الى السمو 
ا حياته من حالات الضعف البشرى تحاه 
#الحاجات المادية الملحة التى عانى متها مأساة حياته )را . 

وفی هذا الرأى درجة من الصواب » فظروفه وحياته لعبت دورا 
بالطبع فى اتجاهه نحو التصوف فى آخر حياته » واكن استعداده النفسى . 
ورؤيته الفكرية لعبت دورا أساسيا فى هذا بل لعلى لا بالغ ان قلت انها 
حى الدافع الأساسى وراء هذا الاختيار ٠‏ وفى تأكيده المعنى التاق لنفسه. 
گی ان العناية الالهية ترعاه > وان الحكمة الااهية وراء كل ما لاقى من 


)1٠(‏ الاشارات الالهبة : ص اه _ ف ه 
(1۱) حسین مروة : تراثنا كيف عرقه .ص ۲۰۳ ۰ 
(۲) الإاشارات الالهية : ج ١‏ ص ه٥‏ س ٤ه‏ ۰ 


عذاب » كان من أجله » وقد ادخر له ثواب الصبر عليه »› يقول ( فآما 
آوليائى » فقد قطعوا أيام الدنيا بالصبر › وانتهوا الي بالطهارة ونالوا 
المني ٠‏ وآما أنتم فأوقرتم ظهورهم بالاثم والعدوان » وأعظمتم الاساءة الى 
آنفسكم بالمنع والحرمان » فهلموا اليتا بالمىذرة إن كانت نكم ء وهأتوا 
حجتکم ان کانت معکم > والا فيعدا وسحقا لأمثالكى )(") ' 

”ولكنه فى هذا يحيا قلقه » ويعبر عن حرته » ويصور هذا التوتر 
الذی یعیشه فیقول ( فدائی من دوائی وعلتی من طبیبی ۰ وبلائی من نعیمی؛ 
وفنائی من حبیبی » وهذا لآنی فرغت من ظاهر قد حشی ہبالشرور الى باطن 
قد غشى بالغرور » قلم يكن فى هذا مقنع ولا الى ذال مرجع )٣()‏ 

وهذا التوتر الذى يعيشه » لا يرى منه مهربا »> وهو يهرب الى الله 
وقد سلم الأمر كله له سبحانه » ثم ان هذا جزء من الطبيعة الانسالئية فى 
عالم الدنيا » بلاد الفناء يقول ( وكيف نبرا من هذه الآمراض › وقد نيتنا 
فی معادن البلاء » ودعینا فی بلاد الفثاء » « سواء عليتا أجزعدا آم صبرناً 
ما لنا من محيص » )"٤()‏ › (°') * 

وهو يعلق بعد ذلك مفسرا ( هذا صحيح › لا محيص بالصبر ولا 
بالمزع » ولكن بلطف من عند من كان به الجزع وله كان الصبر » قانه 
اذا بدت ذرة من عنايته أغنت عن الجزع والصبر وطمست آثار الححة 
والعذر » ورفقعت من هذا القطر الى القطر »ء فاستنارت الأشياء المظلمة › 
واستبانت الأمور المبمهة > وتحللت العقود المبرمة › وتسلت النئوس 


ر٣0‏ الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ٠ ٠*5‏ 
)٤(‏ الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ٠ ٠*١‏ 


(ه٠)‏ سورة ابراحيم : آية رقم ٠ ۲١‏ 
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DT المخرمة‎ 

ویؤکد التوحیدی على آن لأمل التصوف آسرارهم ولغتهم الحاصة دعل 

الإسامن أن يحاول الصعود الى هذه الآفاق » ولكن عليه أن يقترب بحذر 
لآن لهم سرهم ومناجاتهم فی خلواتهم » ومن دنی بجهل آسرارعم احترق 
اجتراقا يعود منه رماذا(۷) » وغو يفځل ذلك ويقتزب من هذا العالم ء 

ويتشبه بهم ویخاطب مولاء ( اللهم لولا اغفاؤك عنا قى وصقك > ولولا 
سترك علينا فى ذكرك . ولولا رفقك بنا فى الدعاء اليك لكنا عالكين )() ٠‏ 
0 يفسن ذلك بقوله ( لأنا نصفك صفة العارفين ونعیدك عبادة ال 


ونذكرك ذكر الحاضرين » وننساك نسى الفائبين 0 


ولذلك فهو يرجو أن يعلمه الله الاسم الأعظم ليدعو به ممجدا » ويقترب 
به مقدسشا ۰ وبلخص مطلبه الأكبر فى دعوته : ( فبتفردك الا أفردتتا » 
وبعزتك الا عززتنا ٠‏ الهتا ‏ انا تول ما قول عن عدخت ر یی 
ما نتطاول:عن قماءة وقصر » ونطلب ما تطلب عن.حاجة وفقو e )"٠()‏ 
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الدنيا دن دنظوره الصوفى 


فأما وقد ندم التوحيدى على ما فاته من صحبة آصل النصوف » وتاب 
ءورجع عن طلب الدنيا والالتجاء الى الحلق » فقد بين آن الدنيا لا تستحق 
الندم عليها » ولا الحسرة على ما فاته منها » فهى من جهة دار فناء زائلة » 
ومن جهة ثانية فان ما كان لحكمة أرادها اله » يقول ( طهر نقسك من المرقة 
على فائت الدنيا » وقدس نفسك من الأسف على ما و 
وتطامن لمكم الحق وان شق عليك › فان ذلك أنهض بك وأشد 


لاستقلالك )1"( * 


وعد مفکر نا ان خر الآدوبة ما نجع » وخر الكلام ما تفع ». وخير 


الاخوان هن ردع(۲") ۰ 


۰ ويرى شيخنا إن الدتيا مذمومة عند الجميح › فهى مذمومة عند من 
لبها ووجدها » وعند من طلبها ولم يجدها » فهى دار فانية وزاثلة 
ما حمدها أحدر٣) ٠‏ وملذات الدنيا كنها لا تصمد لتقويم أو نقد » فجامع 
لمال ء والمشتهر بالاهو واللعب » والساعى فى الشر والقساد » والشاكى 
ربه للخلق لقلة رزقه » كل هؤلاء يرى التوحيدى ان حصيلتهم المقيقية 
خواء وقبض الریح » ویېدو شیخنا وکانه يؤنب نفسه فی قوله ر یا شاکیا 
ربه الى خلقه بقوله : رزقی قلیل » وحظی نزیر › وحالی قاصرة » وحاجتی 
متصلة ء لا تفعل » واستيقن أنه ناظر لك فى حالتى عسرك ويسرك )") ' 


ت 
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والانسان لن يحقق شيئا ولن يصل لشىء › الا اذا حقق عبوديته لله › 
خاذا فعل ذلك » فقد عرف آن الله هو المولى » وليس للعبد الا أن يثق فى 
مولاه » ویعرف انه له سبحانه فيه مراد » فلا مناص لاعبد الا التسليم : 
ولا طريق له الا بترك الانشغال بالدنيا . فاذا كانت الدنيا هى هذه 
القاسية الفانية فكيف الطريق ؟ انه ( اغفاءة عن هذه الدنيا ال جافية الغليظة 
القاسية القادرة الفانية الفاجئة النكدة )(*) ٠‏ لذا فالتوبة واجبة قى كل 
حال » يقول ( ولا تترك التوبة فى كل حال مستظهرا )(") ٠‏ 
والدنيا عنده أشبه بالمرآة العجوز الشمطاء السليطة › المخحكمة ؛ بل 
حى أجنى على الانسان من مثل هته المرأة ٠‏ فعلى الانسان أن يطلقها ثلاثا . 
ولا يرى شيخنا فيها الا النكد والحزن » ويرى فى تركها الراحة » فاذا فقد 
الانسسان السراء فيها كفى مئونة ضراثها » واذا فقد فرحها كفى مثونة ترحها» 
وهکذا حتی بخلص منها وما هی الا ( ذات غدر وفکر › ومحال ونکر ۰٠۰‏ 
آما تری آھلھا کیف ب رکضون فی میادینها فرحین ۰ ثم انهم بصیرون حدیتا 
قبیحا بعد حین › آما تری الزاحدین فیها كيف بعتقون من رقها ›» وکیف 
پستربحون من آرقها » وکيف پنجون من جمراتها » وکيف بقيمون فیها 
صابرین » ثم پرتحلون عنها خالصین )(۷) ۰ 
بل انه يثظر اليها ء نظرة الى عدو » ولذا فاذا ظفر الانسان بها عليه 
آن یذ بحها ( ومتی ظفرت بها فاذبحها » فانك ان لم تذبحها ذبحتك » ومتی 
امت بازائك فافضحها › فانك ان لم تفضحها فضحتك )(۸") ۰ 


ره۷) الاشارات الإلهية : ١‏ ص ۲۷٣۳‏ ۰ 
)۷١(‏ الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ٠ ٣۷٤‏ 
(۷۷) الاشارات الالھية : ج ۲ ص ٤ا٤‏ س ١٥اع‏ ء 
(۷۸) الاشارات : ج ٣‏ ص £٤4‏ ء 


۴ 


١ 
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ومن هنا وجب على الانسان آن يهتم بآخرته » ويشتاق الى دار القرار ء 
ولا يجب آن يغتر بعلمه بهذه الدار الدنيا » لآنه كلما زاد علمه بها دل عل 
اة أعجز عن علم آخرته يقول ( فقم على قدم الاصطبار » وتنح عن روعات 
هذه الدار » مشتاقا الى دار القرار » فى جوار العزيز الجبار » فأن كنت 
لأ تراها ولا تجدها » ولا تحس بها » فأنت واحد من الآنمام السائمة » 
والبهمائم المهملة » ولا بغرنك حذقك وكيسك › وقصاحتك وذكاۆك > 
ومعرفتك فى آمور دنياك وأحوال عاجلتك ء فائك كلما كنت بها أبضر ٠‏ 
کنت عن آحوال آجلتك أعجز وأقصر » وقى تجارتها أغبن وأخسر » لأن هذه 
درا همر واجتياز » وتلك دار مقر واعتزاز » وآيام هذه محدودة » يفنيها 
الغدد » وآيام تلك ممدودة لا يأتى عليها الآبد )(") ٠‏ وهو يتمثل هنا 
قول الله تعسالى ( يعلمون ظاهرا من الحياة الدنيا وهم عن الآخرة هم 
غافلون )(') › (#1) ۰ 

ولا يعنى ذلك ترك آمور المعاش آو ترك الدنيا جملة » ولكن المرفوض 
هو اعتبارها المقصد أو الغاية » وريما كان هذا المعثنى نفسه هو الذى قصده 
الحسن البصرى قى شرح الآية السابقة بقوله ( وال ليبلغ من أحدهم بدنياه 
أنه يقاب الدرهم على ظفره فيخبرك بوزنه وما یحسن انه يصلى )(۲) › آو 
أن المقصود والمرفوض هو الانشغال بها حتى لينسى أمر آخرته » أو ينشغل 
بها حتى لينسى المطلوب منه فيها » وهو تحقيق الحلافة » وعمارة الدنيا 
بأحكام الشرع › فهذا أقرب الى الروح العامة لفكر التوحيدى وتوجهاته ٠٠‏ 


(۸۰) القشیری : لطاتف الاشارات ‏ تحقيق ابراهيم پسیوثی »> ج ٣‏ ص ۱١٩‏ ° 
(۸۱) سورة الروم : آية رقم ¥ 
(AY)‏ القشيرى : لطاتف الاشارات ‏ تحقيق ابراهيم یسیو تی ۽ ج ۳ ص ٠١۹‏ ء 
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وهو أيضا آقرب الى مقاصد الصوفية » ويقول الامام القث برى فى ( لطائف 
الاشارات ) فى شرح الآية السابقة ( استغراقهم فى الأاشتغال بالدنيا ء 
وانهماكهم فى تعليق القلب بها منعهم عن الل بالآخرة ؛ وقيمة محل امرىء 
علمه يالله » ففى الأثر عن على رضى الله عنه . انه قال : أهل الدنيا على غفلة 
من الآخرة » والمشتغلون بعلم الآخرة كذلك بوجودها فى غفلة من الله ٠)١"()‏ 

ولذلك فشيخنا وهو يربط بين العلم والعمل » ويرى ضرورة أن يكون 
لكل حال علامة » يخشى أن يكون قد وقف على حال الدنيا وآحاط يه علما ء 
ولكنه سلك فيها جهلا » ولذلك يقول ( اللهم غفرا : نصغها صفة العارقين › 
ونصحبها صحبة ال جاهاين ٠‏ ما أقبح الأمن فى عرصة الحوف » وما أشئنع 
الجهل فى وقت العلم 5( ° 

فعلمه' بالدنيا هنا ليس ققط علمه بفنونها المعاشية » ولكن أيضا علمه 
بقیمتها التى لا تساوى شيا بغير التقوى والصلاح ٠‏ أى قد يعرف آنها 
زائلة ‏ فانية ‏ ولكنه بصحبها وكأنه ما عام ذلك عتها ٠‏ 

ويژكد التوحيدى رأآيه فى الدنياأ ومكانتها » وما على الانسان فى 
التعامل معها » وفيها » ويعرض التوحيدى وجهة نظر فى الحياة » ويناقشها » 
مؤدى هذه النظرة ء آن على الإئنسان أن يعيش بومه » وعد بلحظاته التى 
يحياها ليلتذ بكل ما يستطيع » وليصل الى أقصى متعة » وأفضل منفعة 
ممكلة له » وذلك لأنه مالك ٠‏ 

ويرد شيخنا على هذه النظرة » التى تحكم من منظور الدنيا فقيل » 
وكأنه لا شىء بعدها › ليطلب الانسان اللذة وحدها ؛ ويعيش بومه دون 


(۸۳) القشيرى : المرجم السابق › ج ۳ ص ٠ ٠۱١١۹‏ 
)۸٤(‏ الاشارات الالهية : ج ١‏ صي ۷ء٠ ٠‏ 
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تفکیر قیما سیاتی قيقول : ان صاحب هذا الرأی قد جهل وانما بقول الاسر 
( خذ يومك » وانتهز لذتك » وبادر ساعتك » ومل الى ارادتك ٠‏ وابلغ آخر 
ما فى نفسك » فانك ميت عل قليل » وحالك فى أول الرعيل )(°) ٠‏ 

ثم يرد على هذه الفكرة بقوله ( صدقت يا جاهلل فى قيلك › فالآن 
وجب النظر خيما بعد هذا المحديث . فليست الغمارة الا فى هذه الفرارة ء 
ولا ترك الحزم الا قى تقديم هذا العزم )را١)- ٠‏ 

ثم يقول بعد ذلك مخاطبا من يعتقد فى الفكرة السابقة : ( فيا أيها 
الجانى على نفسه » الجإارى فى يومه على “حكم آمسه : أما تظن أنك مبعوث ؟ 
وعلى البعث محثوث ؟ )(۸) ٠‏ فالدنيا زاثلة والى اضمحلال لذلك ( لا يغرنك 
ما ياتيك من حظطوظك التى يغبطك عليها ينو الانسان فان ذلك الى 
اضمحلال ) (۸۸): ۰ 

واذن قعليه أن بعل على انه عابر سبيل ٠‏ وقافى دليل لآثه اذا لم 
بفعل ذلك هلك(۸۹ ٠ ٠‏ 


)۸١(‏ الاشارات الالهية : ج ١‏ ص 1۱۸ ء 

٠ ۱١۱١۹ ۱۱۸ ص‎ |١ الاشارات الالهية : ج‎ )۸١( 
٠ ۱۱۹ الاشارات الالهية : ج ۱ ص‎ )۸۷( 

(۸۸) الاشارات الالهية : ص ١٣١‏ ء 

(۸۹) الاشارات الالهية : ص ١١١‏ ء 
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تعریف التصوف 


قرات القطضوف رة ٠‏ لها بعد يوه واه والاهلن :ية : 
آر تزيد » فكيف عرف التوحيدى التصوف ؟ 

يقول شيخنا ( والتصوف معناه آكبر من اسصمه » وحقيقته أشرف من 
رسمه » ولذلك فان المنطيق المقدم عند أهله اذا أصغى الى عمله ٠‏ واحتال. 
فی تحصیله » رجع الى نفسه خاس غا وهو حسیر » یری حروفا تشیح 
بحلاوتها فى نفسه ٠‏ وأعراضا ترتفع بلطافتها عن تصور ادراك عقله » 
وآرباب القلوب وذوو العقول وآهل المحبة يملكهم اللائح ›» ويقهرحم اللامح »> 
وياتى عليهم الجزء الذى لا يتجزاً » ويستوفيهم الوهم الذى لا يتراءى )() > 
العف هه كا اا( عن ا به فب ار ااب 
الحرق )(") ٠‏ 

ويقدم تعريفا آخر للتصوف فيقول ( التصوف اسم يجمع آنواعا من 
الاقتارة × وغرويا هن السازة :+ وجيله التدلن. للق بالعرز عل 
الحلق )(") ٠‏ 

ويحمل التوحيدى تقديرا واكبارا لشيوخ الصوفية بل هم فى رأيه 
ملوك الدنيا »> وسادة الآخرة » وبذلك يطالعنا بقيمة أخرى تعلو على كل 
قيمة وهى التى يتمثلها فى موقفهم وممارساتهم » يقول ( وبعد أن تخص, 


٠ 1١۸ الاشارات الالهية : ص‎ )١( 
۰ ۱۸۸ مثالب الوزیرین : ص‎ )۲( 
٠ ١١١ ص‎ ١ الاشارات الالية : ج‎ )۴( 


n CAS. 


لاء افاعم بأجمل كحية. سائر ذوى القضل من الصوفية › فانهم ملوك 
لديا > 'وسادة الآخرة )() ٠‏ 

وجو یشرح ما کان منھم وهو فى صحبتهم » تلك التی تدم عن انقطاع 
عنها فترة » قيقول ر كانت صقحات وجوههم مبشرة بالحر المطلوب » ومقادر 

ناطقة باحق الذى هو آخر ما يكد له ويسعى اليه ٠»‏ وشواهد 

ہم ناصحة لكل سامع » له من نقسه يقظة » وعليه من عقله حفظه › 
,له الى الله عز وجل التفاتة )(°) ٠‏ 

ويمتدح شيخنا أخلاق الصوفية » ويوضح آن بعدهم عن الدنيا ليس 
سلبيا ولكنه ايجابى » وفى ذلك يذكر قول آحدهم وقد آكثروا من ذكر 
الدنيا عنده ٠‏ ( أما آنا قان تقيلل الدنيا على لا آخذها آخذ الآشر البطر » وان 
تدبر عنى لا أبكى عليها بكاء الحرف المهتر )() ٠‏ 

وقد دافع عن الصوفية » وكذلك فعل فى مجلس ابن سعدان الذي 
کان رآيه فى الصوفية سيا » حتى غير رأيه وعلق على كلام التوحيدى 
ر وكنت أرى أن الصوفية لا يرجعون الى ركن من العلم ٠‏ ونصيب من 
الحكمة ٠‏ وانهم انما يهرقون بما لا يعلمون » وآن بناء أمرهم على اللعب 
واللهو والمجون )(") ٠‏ 


ثم يتحدث عن علومهم وآعلامهم تعقيبا على رد الوزير : (فقلت لو جمع 
كلام آئمتهم وأعلامهم لزاد على عشرة آلاف ورقة عمن نقف عليه فى هذه 


٠ ا٣١ ص‎ ١ الاشارات الالهية : ج‎ )٤( 
° ١١١ ص‎ ١ (ه) الاشارات الالهية : ب‎ 
° ۱۹۷ ص‎ ۱١ : الاشارات الالهية‎ )( 
° ٩۷ الامتاع والمۇانسة : ج ۳ ص‎ )۷( 


۴ 
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البقاع المتقاربة سوى ما عند قوم آخرين لا نسمع بهم ٠‏ ولا يبلغنا خبرهم » 
قال فاذكر لى جماعة منهم ؟ قلت الجنيد بن محمد الصوفى البغدادى العالم » 


والحارث ابن سد المحاسبى » وروم وأو سعد ٠۰۰‏ )(۸) ۰ 

واهتمام التوحيدى بالصوفية » واعجابه بهم » نچجده فی کل کنبه ؛ 
وفى مراحله الغكرية المختلفة › ففى ( البصائر والذخاثر ) يذكر كلامهم 
بالاعجاب ۰ ویجد فيه ما يوحى بالتصديق وحسن النية » وان لم يدرك فى 
هذه المرحلة محل خفايا التصوف » ولم يكن على الاستعداد النفسى اللازم 
للدخول فى هذا كما هو نفسه ‏ ومن كلامهم يذكر ٠‏ ( لا يزال العيد 
عارفا ما دام جاعلا » فاذا زال جهله زالت معرفته ) ۰ وأيضا ( لولا أن اله 
أمرنا بحفظ هذه النفوس له لجعلتا على ذروة كل جبل منها قطعة ) وأيضا 
الو علمت أن فحت اف الا لما ال من عدا افد فة و ية 
اليه (%( ۰ 

ویعلق على ما ذکر بقوله ( ما أحوجنا الى عالم منطيق يكشىف لنا عن 
كلام هذه الطائفة ٠ )٠()‏ 

واذا كان التوحيدى يتحدث بهذا الحب والتقدير للصوفية ومفارقاتهم 
ولكنه بعترف انه قد أدرك اللفظ فقط › ويأسف لهذا ويجتذر » فيقول 
( اللهم عزيز على أن آقول ما آقول ونصيبى منه اللفظ المجبر » ومحصولى 
منه الأمر المحسر 1( ٠‏ 


(۸) الامتاع والمؤانسة : ج ۳ ص ٩۷‏ ۰ 

(۹) البصائر والذخائر : ج ١‏ تحقيق أحمد آمين » السيد صقر + ص ٠ ۱٤۸‏ 
)٠١(‏ البصاثر والذخائر : ج ١‏ تحقيق أحرء آمين ؛ السيد صقر » ص ٠ ١٤۸‏ 
)۱١(‏ الاشارات الإلهية : ج ۱ ص ٠ ۴٠۸‏ 


TAT -‏ ~ 
آلفاظ الصوفية - واصعطلاحاتهم 

ويقرر شيخنا أن للصوفية ألفاظهم ومصطلحاتهم الحاصة » ولهم 
اشاراتهم » والاشارة هى ر( ما يخفى عن المتكلم كشسقه بالعبارة للطافة 
معتاه ٠ )١()‏ بل لابد عنده من ادماج الأخلاق والأعمال والمارف فى 
الطريق » لأآن ( التيقظ بالمعارف ايقاظ لاقلوب من الغفلات ء والتعارف 
بالتذاكر استحفاظ للغيوب من الهفوات ء فاجتهد أن تديم المداكرة )("') ٠‏ 

ویقول فى ذلك آیضا ( یا هذا : آما تری هذه الدقائق کیف تجل 
بالحروف المجموعة المغرقة ؟ ما ترى هذه العجائب كيف تدق عن اللغات 
المرقومة المنمقة ؟ آما ترانى فيها كأنى من أهلها ولست من أهلها ؟ ما ترانى 
عاریا مها وکانی حال بها ٠ )٠٤()‏ ويقول أيضا ( وثق بانك اذا أدمجت 
نفسك وآخلاتك وأعمالك ومعارفك وخطراتك فى هذه الصفات التى قل 
تكررت عليك » وصارت ديوانا واسعا عندك »> لم تعدم روحا ينفى عنك کل 
کرب جاثم کان على كبدلك » ٠٠٠١‏ » بل لم تعسدم حالا اذا رمت وصفها 
بالكاف والقاف ء والعين والغين ء والخاء والحاء » لم تستطمع » لأن لغة ذلك 
البلد لا تفهم فى هذه المدينة » كما آن عادة هته المدينة لا تستمر فى ذلك 
البلد )(*") ٠‏ 

وهو وان كان يتحفظ فى مراحله الآولى حول بعض آقوال الصوفية 
ولكنه تحفظ تقدير » ومعرفة بقيمة الذوق الصوفى » لا تحفظ استنكار ء٠‏ 
ومن ذلك ما يروبه عن رابعة ( وكانت ناسكة مفوهة » وشأنها شهي > 
وأمرها خطر » كيف- حبك لرسول الله صلى الله عليه وسلم ۰ قالت : انى 
أحبه » ولكن قد شغلنى حب الخالق عن حب المخلوق ) ٠‏ 


٠ ٤١٤ السراج الطوسى : اللمع » ص‎ )١۲( 

٠ ٠٠٤ الإشارات الالهية : ص‎ )۱١( 

(۱) الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ٠ ٣٠ء٤ ٣٣٣۳‏ 
)٠٥(‏ الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ٠ ٣۳٠١٤‏ 
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ويعلق التوحيدى على هذا بقوله ( هذا الكلام عويص التأويل » خرط 
القتاد دونه » ولقط الرمل أسهل منه » وهى موكولة فيه الى الله تعالى » وقد 
رويته كما رأيته )(1) ٠‏ الا انه فى الاشارات بتغر موقفه الى التأييد 
الكامل لهذه المعانى الدقيقة » ولذلك يدعو الى تأمل آقوالهم فيقول : 
( تآمل مخزون قول بعض العارفین » فانه قد هتف بشان عظيم عن محل فى 
أعلى عايين » قال : اذا رأيت الله عز وجل يؤنسك بذكره » ويوحشك من 
خلقه » فقد أرادك › واذا رأيته يؤنسك بخلقه » ويوحشك من ذکره فقد 
طردك ٠٠٠١‏ وقال آخر حمية العارفين حمية المرضى » ونومهم نوم الفرقى » 
وندمهم تدم الهلكى ٠©)‏ 


تم هو يقرر ويؤكد أن هذه اللغة لا يعرفها الا هلها » وعلى من أراد 
أن يعرفها أن يصحب أعلها » على أن يدوم على هذا ؛ ويشغل باستقرائثها 
لانها ليست مالوفة » ويحتاج الى جهد وخطوات » آولها أن يالفهها بطول 
السماع » ثم يصعد شيثا فشسيئا الى الاشارات الالهية » ثم ان لهذه شروطا 
أولها أن تخلص النية » وتنقى السريرة » يقول ( يا هذا ! ان كنت غرييا 
قى هذه اللغة فاصحب أهلها » واستدم سماعها » واشغل زمانك باستقرائها 
واستبرائها » فانك بذلك تقف على هذه الآغراض البعيدة المرامى › السحيقة 
المعامى » لأنها اشارات الهية وعبارات أنسية » الا أن العمارات الآئسية 
ليست مألوفة بالاستعمال الجارى » وآنت محتاج الى أن تألف فى الأول بطول 
السماع » ثم تتصعد من ذلك الى الاشارات الالهية ببسط الذراع » ورحب 
الباع ولطيف الطباع ٠‏ وا اغراك بین خ1 کله زق شات نيتك من 
شوائبها ونقيت طويتك من روائبها )(۱۸) ۰ 

وبذلك يؤكد التوحيدى لغة الصوفية الحاصة واشاراتهم وما تحتاجه 
من مشىقة فى سلوك الطريق ٠‏ 

۰٠ ۱٤١1 ص‎ ١ البصائر والذخاٹی : ج‎ )۱١( 


ر(۷١)‏ الاشارات الاإلهية : ج ١‏ ص ٠ ۲٤١‏ 
(۱۸) الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ٣١١ ٣١٤‏ ء 


TAA — 


الولاية ٠١‏ والأولياء 


وقد تحدث النوحيدى عن آهل التصوف » فتكلم فى الولاية والأولياء » 
حؤلاء الذين سعى لصحبتهم ثانية بعد انقطاع وطاب الانتفاع بعلمهم 
بوهديهم » والولى ( من تولى الله أمره وحفطه من العصيان ولم يخله وتفسه 
بالخدلان حتى يبلغه فى الكمال مبلخ الرجال » قال تعالى ( وهو يتولى 
الصالحين ()°( ۰ 

وأما الولاية فهى ( قيام العبد بالحق عند الفناء عن نفسه » وذلك 
تول الحق اياه حتى يبلغه مقام القرب والتمكن )"٠()‏ ; 

ويصف التوحيدى هؤلاء » ويصف شوقه اليهم يقوله ( وأشوقا الى 
خوم تلهب أكبادحم شوقا الى الله › وآشوقا ان قوم قارقتهم أرواحهم وحدا 
باه وآشوقا الى قوم تبلخوا بالمحبو والزحف الى الله »> وأشوقا الى قوم امتلأت 
كلوبهم بمعرفة الله > وأشواقا الى قوم طلبوا الراحة بالتعب حيا لله » وأشوقا 
الى قوم طلقوا الدنيا وزهرتها غنى بالله > وأشوقا الى قوم باينوا الكون وما 


خیه اسستقلالا ايله ٠٠۰‏ )را ") ۰ 


ولذلك فمن استوحش الذكر عزل عن الولاية » كما ان النظر والاعتبار 
بمن سلف أحد طرق الهداية » ولابد عنده من العمل مع العلم » ولذلك 
( اذا استحسنت القول واستثقلت العمل »› فاعلم انلك بعيد عن التوفيق 
والعناية )() ٠‏ 
(1۹) كمال الدين القاشانى : اصطلاحات الصوفية » تحقيق وتعليق محمد كمال جعفر » 
س ؟ہ ۰ 
C*(‏ القاشاتى : المرجح السابق »> ص ۵£ ٠‏ 


)۲١(‏ الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ٣١٤‏ ء 
(۲۲) الأشارات الالهية' : ج ١‏ ص ۲ ء 


~~ TA ~ 


الكرامات 


ومن الموضوعات الهامة » والتعلقة بالموفية التى يناقشها شيخنا 
موضوع ( الكرامات ) ٠‏ وقد آثير الكتير من الجدل حول هذا الموضوع » وقد 
رفض بعض الصوفية المعاصرين أو تحفظوا فى هذا الموضوع وقدموا 
قفسيرات نفسية » بل ان شيخ الطرق الصوفية ٠‏ قد استخدم فى بعض 
المواقف التفسير النفسى » ودعا الى الكف عن ذكر هذه الحوارق وأهميتها فى 
حياة الصوفية المحققين الراسخين ( ولو فعلوا ما آساعوا الى التصوف »> وما 
شوحوا صورته المقيقية فى نظر الناس )(") ولكن فريقا آخر من أهمل 
الطريق يقدمون حججا اسلامية خالصة فى تأكيد حدوث الكرامات » أعنى 
بذلك آنها حجج من القرآن والسنة والآثر »> للتدليل على زعمهم ويفرقون 
بين الكرامة التى تكون للولى والمعجزة التى لا تكون الا لنبى ٠‏ 

وقد حص القشيرى رأى هذا الفريق فقال ( وبا جملة فالقول بجلواز 
ظهورها على الأولياء واجب › وعليه جمهور أعل المعرفة » ولكثرة ما تواتر 
بأجناسها الأخبار والمكايات صار العلم بكونها وظهورها على الأوليااء فى 
الجملة علا قويا انتفى عنه الشكوك » ومن توسط هذه الطائفة وتواتر عليه 
حکایاتهم وأخبارهم لم تبق له شبهته فى ذلك على الجبلة ٠‏ ومن دلائل هذه 
الجماة نص القرآن عن صاحب سليمان عليه السلام حيث قال : أنا آتنك به 
قبل أن يرتد اليك طرفك ولم يكن نبيا ٠ )٤()‏ ثم يسرد العديد من الأخبار 
ومنها قصة عمر المشهورة مع سارية وقوله ( يا سارية الجبل ) ٠‏ 


(۳؟) آبو الوفا التفتازانى : بن عطاء الله وتصوقه »> ص ٠ ۷3 ۷٣١‏ ٍ 
)$( القشيرى : الرسالة ۲ ص E x : ۰ ۲٣۷١‏ ۹ 


E E 


وكدلك لان موقشف السراج الطوسى » حيث آثيت الكرامات للاؤليء 
فقال ( قال الشيخ رحمه ال : والدليل على جواز ذلك ء الكتاب والأثر › 
قال الله تعالى « وهزى اليك بجذع التخاة تساقط عليك رطبا جنيا »(*") ٠‏ 
ومريم لم تكن نبية ) ٠‏ ولكنه فى نفس الوقت يؤكد أن الأخلاق آهم › وأن 
الكرامة بلا تمسك بالشريعة ء الكتاب والسنة - لا دليل عليها » ولا قيمة 
لها ولذلك يقول ر وما الآيات وما الكرامات شىء تنقضى لوقتها » ولكن أكبر 
الكرامات أن تبدل خلقا مذموما من آخلاق نفسك بخلق محمود )(1") ۰ 

وف اسنا قفر القرة ى راي هذا اقرب ته فى قن :: 

الأول : استنادهم الى القرآن والحديث والآثرر"") ٠‏ 
٠‏ الثافية : آنها ليست عندهم دليلا على الصلاح اذا لم تكن تابعة للعمل 
بالقرآن والسنة » والا فلا يجب آن نقر بكرامة ولو مشى صاحيها على الماء » 
ما دام قد خالف آمرا شرعيا » أو آتى ما نهى عنه الشرع › فالاستقامة تسبق 
الكرامة ء٠‏ 

وكما تكلم التوحيدى عن الجانب العقلى فى الدين وأهمية التفكير 
المنطقى والتأملى وقد قال فى تفسيره لقوله تعالى ( « وما يعقلها الا العالمون » 
وقى فحوى هذا ما يعلمها الا العالمون ٠‏ فقد وطل العقل بالعلم » كما 
وصل العلم بالعقل » لآن كمال الانسان بهما )(۳۸) ٠‏ وينسب ذلك 
للسجستانى ٠‏ ولكنه فى نفس الوقت أكد على الجانب الغيبى » فأكد 
المعجزات وهو لذلك بقول › بعد حديثه عن العقل والعلم ( انما نقاد الى 


)٠١(‏ سورة هريم : آية رقم ٠١‏ ء 

(۲۱) السراج الطوسی : اللمع ۰ ص ٠ ۴٩۹٩‏ 

(۲۷) السراج الطرسى : اللحعم » ص ٠ ٤٠١‏ 

(۲۸) الامتاع والۇانسة : ج ٣‏ ص ٠. ۲١‏ ° 


> 


طاعة رسو الله صلى الله عليه وسام * بعد هذا فيما لا يتاله عقلك › ولا 
يبلقه ذهنك ولا يعلو اليه فكرك ٠‏ فأمرك باتباعه والتسليم له )رة") ٠‏ 

وهو بالتالى يؤكد على الايمان بالمعجزات ٠»‏ ويرى أن الآفة قد جاءت من 
#لدهر بين والملحدين وهو يقول ( وانما دخلت الآفة من قوم دحريين ملحدين 
ركبوا مطية الجدل والجهل ء ومالوا الى الشغب بالتعصب » وقابلوا الآمور 
بتحسينهم وتقبيحهم وتهجينهم » وجهلوا آن وراء ذلك ما قوت ذرعهم › 
ویتخلف عن لاقه رآیهم ونظرهم » ویعمی دون کنه ذلك بصرهم » وهذه 
#لطائفة معروفة )(") ٠‏ 

ولكنه وان آقر بالمحعجزات ففى الامتاع يرقض الكرامات فهو يروى 
ما ينسب الى أصحاب التسك ومن عرف بالعبادة » ولكنه فى الوقت نفسه 
يبعد عنهم الشبهة بقوله ( فقد ادعى لهم أن الصغر يصير لهم ذهبا ›.وشينا 
خر يصير فضة )(ا") ٠‏ 

ثم يشير الى أن الناس تسمى هذه الحوادث بالكرامات بدلا من 
#لمعجزات ٠‏ ولكن ( الحقائق لا تنقلب بالأسماء » فان المسمى بالكرامة هر 
المسمى بالمعجزة والآية )(") ۰ 

وعلى ما ڀبدو أن النزعة العقلية كانت هى الغالبة فى هذا الموضوع 
خى المرحلة الأولى والثانية من تطوره الفكرى وأيضا مرحاة الاشارات بالرغم 
٠‏ عما نقرا له من اعجاب بالغ بالصوفية وعالمهم الروحى » كانت الغلبة ليذه 


(۹) الامتاع والمؤانسة : ج ۲ ص ٠ ٠١‏ 
)١(‏ الامتاع والمۋانسة : ج ۲ ص ٠. ۲١‏ 
)۳١(‏ الامتاع والۋانسة : چ ٣‏ ص ٠ ٤١‏ 
۳۲۲) الامتاع والمؤانسة : ج ۲ ص ٠ ٤١‏ 


کے 

النزعة العقلية ولاتجاهه الفلسقى بالنسبة لموضوع الكرامات ٠‏ 

آما ما يقوله الدكتور الحوفى من أنه ( يعتقد أن التقوى هى السبيل 
الى الكرامة )(") ء٠‏ فهو فضلا عن انه يتاقض قوله الوارد فى نفس الأصفحة 
( أما أبو حيان فلا يعتقد فى الكرامات ولا الولاية والآولياء بهذا المعنى )(أ؟) 
ويقصد ( بهذا المعنى ) ما يرويه عن صاحب اللمع ( السراج الطوسى ) » مع 
آن الطوسى نفسه بروى عن أحد الآولياء ( وما الآيات وما الکرامات شىء 
بخلق محمود )(°") ۰ 

قول : انه فضلا عن انه يتاقض قوله حو نفسه فهو نتيجة لا تترتب 
على مقدماتها » اذ آن ما پرویه شاهدا عل قوله هو ما ذکره التوحيدى فى 
( البصائر والذخائر ) » عن أبى حامد القاضى عن قول أحدهم ( السبب أولى 
من النسب والسبب التقوى » وبها تظهر الكرامة » قال اله تعالى : « ان 
اکرمکم عند اللہ اتقاکم » )را ") ۰ 

ومعنى آكرمكم هنا هى أقضلكم › ولا أفهم علاقة هذه يمعنى الكرامة 
التى هى خرق العادة اذ جاء فى تفسير ( قوله تعالى « ان أكرمكم عند الل 
آتقاکم » آی انما يتفاضلون عند الله تعالى بالتقوی لا بالآاحساب )(۴۷) ۰ 


(۲۲) أحمد المحوفى : أو حيان التوحیدى » ج ١‏ ص ٠ ٠١۵١‏ 

(۲۶) أحمد الحوقی : آبو حیان التوحیدی ›» ج ١‏ ص ٠٠١‏ ۰ 

٠ ٤٠١ السراج الطوسى : اللمم » ص‎ )٠١( 

٠ ١١ ص ۴؟١ ء والآيات من سورة الجرات » ص‎ ١ البصائر والذخائر : ج‎ )۳١( 

(SV)‏ ابن كلير : مختصر تقسير بن كلير ء اختصار وتحعيق محمد على الصابونى ٠‏ المجلد 
'لثالث » ص ۳1۷ ٠‏ 


۹۲ 


العبسودية 


ومن المغاميم الواجب توضيحها فى الحديث عن تصوف التوحيدى » 
مفهوم العبودية »> والقشرى عرف العبودية بقوله ر الوقوف عند المد 
لا بالنقصان عنه ولا بالزيادة عليه » ومن راعى مع الله حده » آخلص اله له 
عهده )(۴۸) ۰ 

فلهذا مطل أهميته عند السادة الصوقية ٤‏ وقد تکلم التوحبدى 
كثرا فى العبودية » وؤحديثه حول هذا المصطلح مما يؤكد بسا تضمنه 
ما يتفى اتهامه بالقول بالحلول والاتحاد ٠‏ 

وقد جعل شيخنا المحرية فى تحقيق العبد ما عليه فى العبودية » حيث 
هناك يكون العتق » وهو يؤكد على ضرورة التزام العبد حده › يقوّل : 
( يا هذا ليس للعبد الا ها هو به عبد » فان خن قليلا فظن انه رب فهناك 
هلاکه وېطوله وهبوطه وسفوله )٩()‏ ۰ 

ويقرق شيخنا بن عبودية الخحلقة » وعنودية اللدمة والآدب » وهذه 

الآخيرة لابد لها من علامة تدل على تحقيقهار'؛) ٠‏ 

ويحذر السالكن من مخاطر الطربق > ومن الاستدراج » وحد العبودية 
يجب أن يصاحبه آداب النفس يقول ( قبل واحدة : أقم حدود العبودية 
بآداب النفس ء 2 تمن درجات الخصوصية بحلاوات الأنس ء واذا ولیت 


١ )۲۸(‏ لقشیری : لطانف الاشارات » ج ٣‏ ص 41 ٠‏ 
(۳۹) الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ٠ ١١۳١‏ 
)5٠(‏ الاشارات الالهية : بى ١‏ ص ١ل٣‏ .“ 


۹3 س 
الحصوصية فاقبع الصغفاء فيها » واذا تناهيت فى الصسفاء فخف من حال 
نکون بها مستدرجا » فان لله آسرارا فی غیوبه » وغیوبا فی آسراره ۰ لم 
یلج غوامضها بشر »> ولم پبرز منها خبر ولا آثر ۰ وی عڄب من هاا وهو 
القاهر فوق عباده > والمالك لنواصيهم » والمصرف لأدانيهم وأقأصيهم › 
ولذلك قال ر( وعتنت الوجوه للحى القيوم )*١()‏ عنت له وجوه الس 
والاعلان » كما عنت له وجوه الآنفس والآبدان » وعنت له وجوه الأعمال 
كما عنت له وجوه الأحوال »> وعنت له وجوه الأفعال كما عنت له وجوه 
الآقوال » فلا عامل الا وعمله مشوب › ولا قاٽل الا وقوله مریب تفرد 
بالصافى والحالص وأقام كل من سواه على درجة العساجز التاقص » ليكون 
وحده الهاما بالکمال ویکون عيره خلقا على اختلاف الحال بعد الحال )ر ٠‏ 

ولايد للعبد. من استيعاب العبودية حتى يرقى الى المحرية » وهنالك 
یری عجائب » فالطريق لابد له اذن من العمل ومن آيات تدل عليه ولذلك 
۲ ان فتح عليك باب الربوبية باستيعاب العبودية » ورقيت الى المرية بعد 
خلة الرق فالمحدمة » شاهدت عجائب وعجاثب ورأيت غرائب وغراتب )ر۲ . 

وليست المحرية هنا هى التحرر من العبودية لله » ولكنها تحقق 
باستيعاب العبودية » فلا تكون عبودية لسواه » ويؤكد ذلك كلامه فى 
٣لشرك‏ كما سیمر ٠‏ فاذا فعل تحققت العجائب ٠‏ وهه التعم » انما وصل 
ليها بعض الكرام ت أهل التصوف الذين نعموا ووجسدوا وشاهدا > 
حيث يرون ما لا عين رآت » ولا أذن سمعت » حيث معاتبة الأحباب » على 


شجو يسحر الالباب » وحيث يرون حدائق الأمن » ويشسمون فواخر 


>» ۱۱۷ سورة طه : ص‎ )٤١( 
الاشارات الالهية : ج ۲ ص ٣ا٤ ء‎ (f) 
٠. ا٠۴ ص‎ ١ الاشارات الالهية : ج‎ (E) 


۳۹ _ 
الازهار ٠‏ ولولا لطف اله الذى يمسك العقول عن التهافت لفقهد الاتزان 
بواخنلطت الأمور ولتزايلت ( الأشياء عن سماتها القائمة عليها ء وتعاندت 
عن صفاتها الثابتة بها )(**) ٠‏ فاذا حقق العيد العبودية لله » تم له العتق ؛ 
وذلك ( لأن المنعم بدأ بالنعمة قبل الاستحقاق » فأسشف العتق قبل 

الاسترقاق » فسبق الجود بما آوفى على التحكم )(°) ٠‏ 

وهذا المعنى الذى يشير اليه شيخنا دقيق »› ويدل على ذوق صوقى 
رقیق غر ع ا ور ا جا ٠‏ ویسأل شیخنا اله 
العصمة ليصل اليه » والتوفيق واللطف › ولكنه يؤكد انه يعلم فى نفس 
الوقت آنه لا يليق به الا ما يليق بالعبد » ولا يتوقع مته. سبحانه الا ما يتوقع 


من جهة السادةرا؟) ٠‏ 


٠ ٠١٤ ص‎ ١ الاشارات الالهية : ج‎ )٤٤( 


(ه) الاشارات الالهية : ج ١+‏ ص ٠ ٣٤۷‏ 
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ا ت 


الشرك 


يقول التوحيدى ( أخلص عملك من الشرك بال )(١؛) ٠‏ والشرك 
عنده يعنى أيضا ٠‏ اتباع الهوى أو الاتجاه لغبر الله » ولدلك يذكر قوله تعالى 
( رباب متغفرقون خير ٠‏ أم اله الواحد القهار )(۸“) ويعاق ! فلم تعبد هواك 
وتذل لشهواتك (؟) ٠‏ والشرك عتد التوحيدى له معان دقيقة » فهو 
لا يقصد شرك الجاهلين » ولكن الشرك عنده أيضا أن يأمل الانسان فى 
غبره » آو آن يتجه رجاؤه لسواه ۰ 

وهو بقول أيضا ر( قاياك والشرك به والافك عليه - ولست آريد 
بالشرك شرك الجاهلين » ولا بالافك افك المخالفين » فانك تمس بهما جميسع 
أهل الدين » وانما أعنى بهما ما خفى ولطف » لا ما ظهر وكثف ٠‏ فان 
أردت المثال آلقيت اليك » وان أحبيت النص اطلعته عليك : وهو ان يفضل 
من آملك فيه ما يكون غيره مأمولا لك به » ويسرى من رجائك الى سواه 


ما تکون ملوما عليه )(*) ۰ 


(۷؟) الاشارات الإلهية : ى إ١‏ ص ۸۱ ۰ 


(5۸) سورد یوسف : dî‏ رقم Asî‏ 
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التوسل بالأولياء 


يؤخذ على السادة الصوفية التوسل بالآنبياء » والأولياء »> حتى يصل 
النقد أحيانا الى الاتهام بالشرك » وشيخنا بتوسلل بالأولياء من السادة 
الصوفية » ولكنه يشرح ذلك ليؤكد على التوحيد » وان القصد هو الله وان 
ذلك لا لیاسه منه سېبحانه » بل لحیائه من الله مع مخالفته له » وهم سفراؤه 
الى الله وشفعاؤه عنده »> وهؤلاء قد أنشأهم بين عباده »> وخصهم تعالى 
بلطائفه وجعلهم آعلاما لمن آراد أن بهتدى الى بابه ذلك ليهبوا الى من طلب 
مما أسبغه الله عليهم من الفضلل » فال هو المنعم > وهو المتفضل وعو الحالق 
سبحانه » ويقول مناجيا الحق ( وليس مسالتى اياعم لليأاس منك › ولا 
لتهمة عرضت فى نفسى لا تليق بك > ولكن لآن مواجهتى اباك بالاقتراح › 
مع اقامتى عل مخالفتك > افتضاح ٠‏ وهم اذا أجابونى الى طلبتى فبتأييدك 
وتوفيقك وبحسن صنعك » فهم سفراثى اليك » وشفعاثى لديك › لا لعطن 
ضاق » ولا لأمر عاق » ولكن لحياء غلب وسر كرب › وآنت أطلع على ما آقول > 
لآن علمك محيط بكل شىء وقدرتك سارية فى كل شىء » وحولك آت عل 
کل شیء )(*) ۰ 

ومن هنا نرى كيف شرح التوحيدى » هذا الفهوم مع تأكيده على 
الوحدانية » وان ليس فى ذلك مأ يعنى وجود حاجز بين العبد وربه » ولكنه 
كما قال لا لعطن ضاق ولا لأمر عاق » وبكن لياء غلب » وانبا كل ذلك ٠‏ 
لعشىقه للاوة الذكر » وهو يخاطبهم ويسالهم من أجله تعسالى » بل يؤكد 


)01( الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ا ° 
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شيخنا التوحيد الخحالص » ويؤكد فى عبارة واضحة انه لولا الله ما كان لهم 
فی عينه خطر » ولا فى نفسه وطر » فهو سيحانه المراد وحو المقصد وهو 
المحبوب ٠‏ 

يقول شيخنا ( اللهم لا تجعل خطابى لبعض خلقك حجابا ! فوحقك 
ما أفعل ذلك الا منافسة بك والا استهداء اليك » والا عشسقا لملاوة ذكرك > 
والا ظهورا بسمة من سمات حكمتك » والا تحليا بما زان عند ملائكتك 
والا شوقا بحيازة المكانة عندك ٠‏ رب كلمة لك نافعة عات ٠‏ ورب صضفة. 
لك شريفة بينهم » ورب حكمة بالغة لك على ألسنتهم » ورب فضيلة مستملاة 
من 'أحدهم ٠‏ ولولا هذه المعحانى والوجوه » ما الذى كلت أرجو. منهم اذا 
شافهتهم » وماذا كنت أتوقع منهم اذا سالتهم ؟ انما أخاطبهم من أجلك › 
وانما آسالمهم يسببك » وانما أستمشطهم لأجل عليك » وانما أتقرب الهم 
لأقرب منك ٠‏ ولولا أتت » ما كان لهم فى عينى خطر » ولا لهم فى تضفنى. 
وطر ۰ آنت اراد وآنت المطلوب ء وأنت المقصد ء وأآنت المحبوب › ياذا 
الجلال والاكرام ! )() ٠‏ 

ولعل فى هذا ما يرد على الشطط البعيد الذى يذهب اليه من يتهمون 
اة ارد ر اول 5 کی شرك اک م ت رای 
ومن كان حبه لله ورسوله كحب أهل التصوف » وهم أهل الطاعات وقد. 
( سبقت لهم من الله الحسنى » وألزمهم كلمة التقوى » وعزف بنفوسهم عن 
الدنيا ٠ )*١()‏ هؤلاء الصوفية لخ يصلوا بجهل › ولكن بدراسة ومعرفة ٠‏ 
وعلم وعمل » واجتهاد ٠‏ وذلك لأنهم « صدقت مجاهداتهم فنالوا علوم, 


° ° ~۹ ص‎ ١ الاشارات الالهية : ج‎ )٥۲( 
٠ ۲٣ الكلاباذى : التعرق لذحب أهل التصوف » س‎ )ه٣(‎ 
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الدراسة » وخلصت عليها معاملاتهم فمتحوا علوم الوراثة »ر(؟) ٠‏ فلا 
تبتت أقدامهم وساروا الى الله وأعرضوا عما سواه تحقق لهم الفهم الحاص 
وانكشفت الحجب لهم ٠‏ وقد حققوا الأخلاق الاسلامية فى أعلى مراتبها 
وتشبهوا بالرسول > ولذلك فهم قى حياته أحل صفته » وكذلك بعد وفاته 
هم خيار مته ٠‏ و ( لم يزل يدعو الأول الثانى » والسابق التالى بلسانه 

وفعله ٠‏ آغناه ذلك عن قوله )(*°) ۰ 
ولكن دخول الأدعياء على التصوف هو الذى آدی الى ظهور هذه 
اسنات والبدع التى أساءت اليه قى معناه الصحيح › والکلاباذى يشير 
لذلك » ومفى الضرر وسو الفهم الذى لق التصوف وأمله من هؤلاء الأدعياء 
الذين جعلوا من الحتق باطلا > وحتى ( انفرد المتحقق فيه ضتا به » وسكت 
الواصف له غيرة عليه » فنفرت القلوب منه » وانصرفت النفس عنه ء 
فذهب العلم ؤأهله » وصار الجهال علماء » والعلماء أذلاء )(1*) ٠‏ 
فالصوفية اذن آهل التوحيد » لا يمكن آن يظنوا أن ثمة فاعلا غير 
احق › وائما النفع والضرر بيد من بيده كل شىء » وهم كما بين التوحيدى 
انما قصدوا بالتوبسل ء تقديرلؤمن وذلك لقربه من مولاه وطاعته له ء 
وسيره على هدى نبيه » باتباع الشرع » وانما ذلك أيضا لياء غلب » لا ليأس 
منه تعال * ولا يمکن آن يفهم من مسلم » فضلا عن ان يکون من آهل 
التصوف والمجاهدات » القول بالشرك أو الاعتقاد فى غير الله » كيف ؟ وهم 
شىهدون فى كل صلاة-» فريضة أو افلة » بأن محمدا عبده ورسوله ء 


فيقزون بعبودنه ( صلى الله عليه وسلم ) ء واذا أخذنا تفسيرا صوفيا وهو 


٠ ١ الکلاباذى : التعرف لذهب آهل التصوف » ص‎ )٥٤( 
الکلاباذی : امرجم السابق » ص ۲۴۷ ء‎ ۰ 
٠ ۲۷ الکلایانى : المرجع السابق » ص‎ ٥٦( 
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( لطائف الاشارات ) ننظر فى شرحه وتفسيره لسسورة الاسراء > فى قواه 
تعالی ( سبحان الذى أسرى بعبده ليلا من المسجد الحرام الى المسجد الأقصی 
الذى باركنا حوله لنريه من آياتنا انه هو السميع البصير )(*) ٠‏ 


وجدنا القشيرى يقول انه تعالى نفى وآزال الأعجوبة بقوله ( أسرى ) 
وفي نفس الوقت ذكر ( بعيده ) لنفى خطر الاعجاب عند الرسول يقو 
( ونفى عن نبيه خطر الاعجاب بقوله ( بعبده ) لأن من عرف ألوهيته › 
واستحقاقه لكمال العز فلا يتعجب منه أن يفعل ما يفعال » ومن عرف 
عبودية نفسه » وانه لا يملك شیا من آمره فلا پعجب بحاله ٥۸)‏ . 

فالقشيرى يقرر عبودية الرسول الكريم لولاه » وانه لا يملك من آمره 
شيشا » ولا یکفی بهذا پل يقرر انسانية الرسول فى وضع معنى قد لا نجده 
فى تفسيرات لا تنحو المنحى الصوفى ليقرر آن ذلك أيضا لنغی الاعجاب 
بالنظر فى ألوهيته واستحقاقه لكمال العز » فأشار الى امكانية أن يداخل 
الرسول الكريم العجب ء وانما ذلك اشارة لانسانيته » لا لأخلاقه ءوالسادة 
الصوفية مع ذلك يجلون النبى الكريم » ويحبونه أشد الحب » كما أمر الله 
9 : 

ولدلك نرى الامام .القشيرى يقول موضجا الفرق فى المرتبة بين 
الرسول صلى الله عله وسلم » وسيدنا مؤسى عليه السلام » مستشهدا 
بالقرآن الكريم ,فيقول : ( فقإل : وما جاء موسى لميقاتنا ) وأخبر عن بيغا 
صلی الله عليه وسلم ۰ باه ( آسری پعبده ) ولیس من جاء بثفیسه کمن 


)٥۷(‏ سورة الاسراء : آية رقم ١‏ ء ويذكرها القشيرى ( الآية التى يذكر فيهسا بى 
اسراثیل ) . 
")٥۸(‏ القشیرى : لطائف الاشارات » ج ۲ ص ٠ ٣٣٣‏ 


2° 


أسرى به ربه » فهذا متحمل وهذا محمول » هذا بنعت الفرق » وهذا بوصف 
الجمع »> هذا مريد وهذا مراد )(۹) ۰ 

ونلاحظ أن القشيرى مع تأكيده لكانة الرسول صلى الله عليه وسلم ‘ 
قد قرر عبوديته لمولاه »> فكيف بمن هو دونه مرتبة من اتباعه » ولذلك قال 
فى شرح ( سبحان الذى ) ( افتتع السورة بذكر الثناء على نفسه ٠٠٠١‏ الحق 
سبحانه سبح نفسه بعزیز خطایه وآخبر عن استحقاقه بجلال قدره » وعن 
توحده بعلو نعوته )() ۰ 


٠ ٣٤ ص‎ ٣ القشيرى : إلمرجع السنابق +> ج‎ )٠١( 
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التسليم لله 
ِ 

یری مفكرنا آنه لابد من التسليم لله > وان لم يلخ هذا التسليم واجب 
العمل والاختيار فى حدود ما مكن الله للائنسان »ء لآنه قد حجب الغيب 
عنه » تم ان الانسان اذا نظر الى الارادة إلالهية ن صسائبة لوجدها تريد 
احير له فی كل ما يقع عليه » حتى ما يكره الانسان » انيا هو فضل من 
الله عليه » وحو ما ليق بهذا الانسان آو ذاك لأآن الله هو العزيز الحكيم » 
وهي الجواد الرؤوف الرحي ٠‏ ۰ 

يقول ( حتى نرى آن ما حرمنا من المال والثروة تخفيق عنا » وما 
رزقتا من العلم والحكمة تشريف لنا » وحتى نعتقد انلك لم تسر الى أحد من 
خلقك الا ما هو لائق بالاهيتك > والا ما هو آخذ بأوفر الأنصباء من عامر 
جودك » وسایغ نعمتك وحاضر صنعتك لأنك الله العزيز المحكيم )(ا") ٠‏ 

وفى الغيب المكمة التى تفسر ما قد يثزل بالانسان من الم أو شقاء ء 
وهذا الغيب مغلق أمام الانسان » فلا سبيل الى الوقوف عليه » ولذلك وجب 
على الانسان التسليم » وان يسقط الاعتراض ٠‏ فلا مجال اذن لاولوج الى 
هذا العلم » فلله ( جل وجهه وتقدس اسمه قى هذا الحلق » غيب لا يعرف 
قابه ولا يفتح بابه ؛» ولا يقع القياس عليه » ولا يهتدى الاحساس اليه › 
ومن أجله سقط الاعتراض » ووجب التسليم والانقياد ٠‏ وادع هذا فانه 
سلم طويل » وفضاء عريض ٠ )٦۲()‏ وهو لذلك يصرح ( كن معه وعنده 


)١١(‏ القابسات : ص ٣ه‏ که هھ 
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حتی لا تحتاج ال الرجورع اليه » واذا وردته فلا تصبدر عنه » واذا صدرت 
عنه فلا تنسه )(") ۰ 

٠‏ اوقد شاء ”تقال أن يوارى حكمته التى من أجل الانسان فيما عرف 
الانسان من ظاهز (٠‏ فسبحان من واری مثافع ما جهل من سره فى عرض 
ما عرف من علانیعه ]٤()‏ ۰ 

واذا كان الأمر كذلك غلا يجب الاعتراض »> لاته سبحانه هو الالك ء 
وعو الممزف والناكم فی کل آمور الانسان ٤‏ قول ( وليتنا بأمرك وتهيك » 
ثم وليتتا عمك وارادتك ‏ فعلیتا آن نؤدی ما تقدمت' به الينا » وليش لنا 
أن فشرش عليك فسا قرفت به دوا" ٠‏ لانك مالك قليلتا وكثيرنا ١‏ ومصرف 
أولنا وآخرنا » والحاكم بما تراه فينا ما سانا وسرتا ٠ )٠*()‏ 

وکیف لا یکون الامر كذلك ۰ وامرنا کله بيده » حت ځلافنا له تمالی 
کان بقضاه ( وان خلاقنا لك کان بقضائك »> فاغفر لنا الآن بتفضلك 
وحبائك » وان زيغنا كان بعلمك بنا وحكمتك عتا > فاجعل قويتا الساعة 
بلطقك عندنا ؛ وتفضلك هلينا لا نملك الا ما ملكشتا )() a ٠‏ 


وقلوبنا ايضا بيد اله ٠‏ ولذلك يناجيه قاد e‏ 
کیف ششت شتت 7 الام : قشنا ما يرضيك عنها » وفلبها عل ما ا 


وهو. 4 ما سبق کله وله فی رل ( اللهم ان امبالنا کنا جارية 
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» عل ارادتك » ونحن علیها ملومون ومحمودون باختيارڭ وها مجربون‎ 
۰ )۸() بحسب ما سلف من علمك‎ 

وقد نور التوحيدى حیاته ا فی 2 المخاجاة فصور حياة ' 
مليئة اة الروحى :ء اوالغزارة الؤجدانية ء وهر فی ذلف ي الله » 
وپتصوره سېحانه پناجیه » ویواسیه ویرشده › ا الركون 
لمغبره ء لأن فى ذلك الوبال عليه » فاذا ركن إلى العلم لہسه الله عليه » واذ: 
وثق فی عبادته » ردها الله عایه » وان لظ المحلق وکله بهم » بل لو أوی. 
الى الوجه استدزج دونه > فلابد له من الغيب عن. سواه تعالى بشنهوده 
سبحانه قان کان ذلك منه أشهده اله ما لا پحویه مکان ولا یخلیه آوان > 
ولا ینبیء عنه خبر ولا عیان یقول ( قیل لی : لا ترکنن الى شی؛ دو نا » فكل 
ذلك وبال عليك » وخاتل لك » لآنه إن ركنت الى الغلم لبيسناه عليك »› وان 
وئقت بالعبادة رددناها اليك ء وان لحطت الحلق وكلناك بهم » وان أعجيثت 
جالمعرفة نكر تناها فيك > وان أويت .الى الوج استدرجناك دوه » فأى حول 
لك وأى قوة ة معك ؟ أشهلدنا بغيبتك. عن غيرنا نشهدك منا ما لا يجويه مکان 
ولا پځلیه أوان »> ولا پنبیء عله خبر ولا عيان 0% ° 

٠‏ وهو فى ذلك مع تأكيده على .وجوب العمل للجب الشيب من الائسان 
کون تد قرر ما ,قاله بعد ذلك ابن عطاء ١‏ الله السكندرى ,فى قوله ( والقول 
الفصل فى ذلك انه لايد لك من الاسباب وجزدا ٠‏ ولأبد لك من الغيبة عنها 
اشهودا ۰ فائتها من سيت البتها كته ٠‏ ولا تسستند اليا لملبك 


باحدیته )('") ۰ 


۸ الاشارات الالهية : ج ۲ ص ٠ ٤٤4۸‏ 
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١ ابن عطاء اله : الحترير فى اسقاط التدبير » تحقيق وتعليق : مرمى محمد على‎ )۷١( 
. ۲٤٣١ ص‎ ٠ جيك العال أحمد عرابى » دار الحراث العربى‎ 


_ 6 


الانسان واي 


يصور التوحيدى العلاقة بين الانسان وخالقه تصويرا بالخ الرقة » 
لأنه يقوم على الرحمة والمحكمة الالهية » التى تريد بالانسان الحير » وهى 
علاقة قوية » فيها العطاء والكرم الالهى يشمل الانسان من كل جوانبه » 
واذا کان القرآن الكريم قد نعصسمن الوعد والوعيد »> فشيخنا يفسر ذلك 
ويقول ان اله قد آراد الانسان قبل أن يكون » ونظر اليه قبل أن يوجد فى 
عيان » ولم يكن موجودا الا فى مشيئة الرحمن ٠‏ 

يقول مخاطبا الانسان ( ان توعدك فانما يخوفك »› وان وعدك فان 
يشوفك » وان عاتبك فانما بشرفك » وان كرر عليك فاتما يعرفك وان 
فرقك فانما يۋلفك ء وان أخذ منك فانما يسلفك )ر١ ٠‏ 

وبذلك يفتح شيخنا باب .الأمل للانسان » ويصور هنه العلاقة فى 
أجمل صورة » وهو فى هذا يوافق كلامه عن العبودية فى مواجهة الألوهية › 
وان خير الانسان الحقيقى فى استيعاب العبودية » ولكن بذلك لا يرضى له 
الا أن يكون ملكا » ومحبة الانسان لله أيضا فائقة » فقيمة الله للائسان 
دائمة حتی مع اعراض الانسان وتلهیه ۰ ( وکل ما تریده منه قريب ۰)٩)‏ 
بل اذا سمعناه وهو يخاطب الانسان فى النص التالى فستنجده وقد طمأنه 
الى ابد حد ١‏ وهر الرحبة الالهية وقد شملته فى كل احوالة يقول 
شيخنا ( حام عنك ليغضب عليك » وغضب لثلا يحلم عنك » ووصفك حتى 


. ٩۲ ص‎ ١ الاشارات الالهية : ج‎ )١( 
٠ ٩! ص‎ ١ الاشارات الالهية : ج‎ )۲( 


س ا 


كآنك فيه » ودعاك حتى كآنه محتاج الياك » ولاطفاك حت کأنه لابد 'ه 


منك )() ۰ 


وقد بلغ أعلى درجات الذوق الصوفى رقة فى تصوير الرحمة الالهية 
خى قوله ( ودعاك حتى كأنه محتاج اليك ) ٠‏ ولكنه يصور حال الانسان 
وقد تلاهى عن زبه » وحقوقه عليه ٠‏ قمع هذا الفضل الالهى على الانسان 
خهو لا بال ما پجنیه عليه سلوکه » پقول مخاطبا الانسان ( وآنت فی 
جميع هذه الأحوال سادر هادر » لا تلوى على فائتك .من رضاه » ولا تيال 
ينا تجنى عليك يدك ٠‏ لم هذا ولماذا ؟ آلك رب غيره ؟ ألك مولى سواه ؟ , 
حل رآيت الير قط الا منه )٤()‏ ۰ 

> ويحدد شيختا للانسان نعم الله عليه » وانه ليس له الا اله واحد‎ ٠ 
بوليس له عالم و ملك غير ملکه » ولم ینس التوحیدی بالرغم من تاکیدہ على‎ 
> عذا الحب من الله » آقول لا ينسى آبدا حقيقة الانسان العبد › وال الرب‎ 
تعالى الله علوا كبيرا » ولذلك يلوم نفسه والانسان عامة بقوله ( آين أنت‎ 
ا ف‎ 0 
O PT E E 
شاهدك ورسمك ! الزم عافاك الله حدك » وطالب نفسىك لله بما له‎ 
عندك » واحرص على آن تكون عبدا حقا » فانه ان وجدك عبدا حقا لم يرض‎ 
فاقطن ودع‎ ٠ ومراده لك‎ ٠ هذا سره فيك‎ ٠ لك حتى يجعلك ملكا حقا‎ 
۰ ) #لكسل واطمأن‎ 


والناس عند شيخنا فی موقفهم الدينى رحال الاثة : 


ر(۲) الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ٠ ٩۲‏ 
)٤(‏ الإشارات الالهية ج ١‏ ص 4 + 


¥ - 
الآول : من خلا مع أحكام الفه وغوالب عاداته ‏ لا يرعى على نفسه ولا 
او ا ن ا د 


والثانى : رجحل وقف ین الأمور محاسا فطال حسایه وضاق جتابه 
وخلط ورجا وتمنى ' 


والثالث : رجل ادكر واعتبر ء» فبكى واستعبر » وقال وحسر ۰ تم 
سكت وتحسر(؟) ۰ 

ویری شيخنا أ ن‌الانسان قد خلق لغاية » فهذا الحلق وهذا العقل 
بوهذا العلم الذى منحه الانسان لم يكن بقصد آن ينشغل بشهواته وحوى 
نفسه ( آتظن يا عاجز انك تخلق هذا الحلق السوى » وتمتع هذا العقل 
ال زكى وتعطى هذا العلم الرضى » وترزق هذا الوجه الوفى ›» ثم تمرج فى 
شىهواتك مرجا خالع العذار » جاعلا يما يجرى بالليل والنهار » غير مطالب 


بنا لك وعليك » ولا معاتب بما فيك ولديك ؟ )() 


وعلى العبد آن يلزم حده مع الله فايس ( للعبد الا ما هو به عبد فان 
جن قلیلا فظن أنه رب فهناك هلاکه وبطوله وسفوله )(") ۰ واذا کان الحلق 
كله لله تعالى » والأمر له والمشيئة مشيئته » فعلى العبد أن يحقق الأدب فى 
الخطاب أو السلوك » حتى لا يجوز له آن يقول لم ( ولم محدوفة فى مخاطبة 
الملولك ٠‏ ومن كان يقول : كيف وكيف مرفوعة عن مواجهة الأرباب ٠‏ انما 
لم وکیف للعزيز اذا أدب به الذليل » وللسيد اذا قوم عليه العبد » وللرفيع 


على الوضيع اذا أثبت عليه الأمر ٠‏ فما من علا عن هذا كله » فكيف يقابل 


(ه) الاشارات الالهية : ج ١ص ۱١۸‏ ° 
)0 الاشارات الالهية : ج ۱ ص ۱4۸4 ° 
ر(۷) الاشارات الالهیة : ج ١‏ ص ١١۳‏ ° 


A -‏ ° - 
ہما لا يجوز معه ولا يڙذن له ؟ )(۸) ۰ 

وقد دعا الله الانسان بكل طريق › فليس للانسان من سبيل للاحتجاج 
آو العذر ء وعليه آلا بغتر بالتجاة وقد مكن منه » ولذلك بقول للانسان له 
وهو يدعوه الى أن يخلص نفسه من بلواه » وأن يصدق قوله بحجة › وليترك 
يساط اللاف والمعصية » وليكذب نفسه قبل أن کا ا 
بتكذيبه » فمناظرة الانسان لضمره أحف عليه من متاظرة من ( بعلم خاثنة 
الأعين وما تخفى الصدور )(“) ٠‏ ثم يخاطب الانسان قائلا : انك ( قد دعيت 
ونودیت » وکوشفت وبودیت » وحفظت ورعیت › وسوررت ولوجیت 4 
ووصلت ونوغيت ؟ )1١()‏ فالدعاء بالرسول » والنداء بالكتاب > والكاشفة 
بالعبرة ء والبادرة بالالطاف ء والحفظ بالرقباء + والرعاية بالمدافعة ء أماً 
السرار فيالاخلاص »> والمناجاة بالتكرمة » والموإاصلة بالتشريف » والمناغاة 
بالتعريف . 

م على الانسان آن يحذر ء ویتاآدب » فلولا لطف الله ۰ وعلمه به لأباده 
في تطاوله » ولذلك يقول مصورا خطاب المولى للانسان ر( خلقناك عبدا 
فائبريت لتكون ربا » ولولا انا ملم من اين اتيت فيما كان منك لابدناك > 
وجعلثاك رميما فى منفاك )(') ۰ 

وحاجة الانسان الى الله فوق كل حاجاته ر فحاجتتا اليك فوق حاجة 
محيل النبات الى القطر » وفوق حاجة الموتى الى الروح » وفوق حاجة الطالب 


(۸) الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ١١١‏ ه٠‏ 
( الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ۱۷۸ »› والآية رقم ٩‏ هن سورة غاقر ۰ 
)٠١(‏ الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ۱۷۸4 ٠‏ 


* ۸۰ ص‎ ١ !لاشارات الإالهية ج‎ )١( 


- ٤۹ = 


الى الرجدان )() وهو يخاطب الانسان قاثلا ر لك من الله نسب آصح من 
سببتك الى أبيك »› فاحفظه فانه ينغعك )(۳) ۰ 


وعلى الإانسان آن يحذر من ذاته › لآنه شيطان نفسه ( یا هذا آتدری 
من شيطانك » آنت شيطانك » وأنت الذى سهوت عنك بعد ما بدوت ء 
وغربت بعد ما طلعت وبعدت ما.قربت واستوحشت بعد ما أنست ٠٠۰‏ 
فآ آمرك الي الحسر والضياع ٠ )٤()‏ 

وعلى الانسان كذلك أن ينظر فى نفسه » لرى قدرة الله فيه › وحتى 
بعلم ويهتدى بفعله فيطمثن قابه ويسلم له ( فانظر كيف ركبك وقسمك + 
وكيف جمعك ونظمك ؛ وحتی تحس پروحك وتنعم » وتهتدی بعقلك وتعلم » 
ويطمئن قلبك وتسلم )(*') ۰ 

ولیس للانسان الا ره ( على من تردنا ونحن عبيدك » والى من تكلا 
ونحن خلقك ؟ تولنا كيف شئت » ساخطا وراضيا قد استسلمنا 
وسلمنا )(1") ۰ 

ويرى شيخنا حقيقة إن الير فى طلب الآخرة والاعراض عن الدنيا 
واضحة » ولكنه يثق أن شيا ما يحجب الانسان عن هذا الحر » وذلك 
المسعى يقول ( وأشهد أن آمرا يعوق عقولنا عن هذه الغاية التى قد جلت عن 
الحبر » وبادت عل العيان لعجيب » وان سببا أورثتا هذا الجيل 


٠ ٣١۲ ص‎ ١ الاشارات الالڵهية : ج‎ )١١( 
٠ ٣٣۷ ص‎ ١ لالهية : ج‎ 
٠ ٣٤٣ ص‎ ١ الاشارات الالهية : ب‎ )١٤( 

٠ ۲٤۸ لالهية : ص‎ 


ر١١)‏ الاشاراي الالهية : ج ١‏ ص ٠ ۲٣۰١‏ 


)١۴(‏ الاشارات 


)٥(‏ الاشارات 


١ا٤‏ ہہ 

لغرب )¢( * 

والويل لمن أعرض عنه المحق » وبلى بالحلق اذ كيف لا تعظم البلوى 
عليه وهو أيضا من الخلق(۸٠) ٠‏ وضعف الانسان فى البعد عن مولاه » وقوره 
خى التوجه اليه » ففى الانسان اذن قوة » وضعف عليه ان يشهد ضععه فى 
قوته › وقوته فی ضىعفه » وعليه آن بعلم آن ليس له من دون اله افتد٬ر‏ ولا 
انتصار ( ان قبلك فلفضله عليك » وان ردك فلنقصك الذى لايخفئ عليك > 
وان عاتبك فلأنه يستصلحك ء وان أعرض عنك فلآنه يستدرجك » وان 
ناغاك فلآنه يحب آن يجتبيك ء وان محا بينك وبينه فلأنه قلاك وأطرحك۰. 
ِي هذا اياك آن تساله قن الطاعة الإ الطاعة » واياك آن اظات منه العطية 
-ولكن الحطية فى العطية ء واياك آن تشي اليه بالاشارة » ولكن الاشارة فى 
الاشارة ٠ ١١()‏ ۰ 

ولا یمکن للانسان آن یفی بحق ربه ( من ذا يفی بحقك کله )() ۰ 
ولأفعال الله حكمة لا يدركها علم الانسان » فوراء الظاهر من أقفعاله ياطن 
موحكمة ۰ انه تعالی ( پمنع وحو فی منعه معط » ویحرم وهو قى حرمانه 
واهب » ويضع وهو فى وضعه راقع » ويذل وهو فى اذلاله معز › ويعرض 
وهو فی اعراضه مقبل » ويبعد وهو فى ابعاده مقرب » الظاهر عند الحاق 
بمبلغ علمهم باطن عنده بخافی حکمته » والباطن عنده مجهول عنه 
سواه )(۳) ٠‏ وعلى الانسان أن يصحع نسبته اليه سبحانه ( ولم لا تصحح 


٠. ۲٠۵١ ص‎ ١ الاشارات الالهية : ج‎ )١۷( 
۰ ۳ ج ۱ ص‎ ٤ الاشارات الالهية‎ )۱۸( 


٠ ٣١۴ ص‎ ١ الاشارات الالهية : ج‎ )١١( 


٠. ۴۴١ ص‎ ١ الاشارات الالهية : ج‎ )۲١( 
. ص ۲ه‎ ١ الاشارات الالهية : ج‎ )۲١« 


١ا‏ بے 


لسبتك ممن أنت منسوب اليه ؟ أعنى بذلك انك تنسب الى أبيك الآد نى 
باللحم والدم »› والى أبيك الآقصى بالماء والطين » وقد غرك هذا النسب › 
وآغواك هذا السبب » حتى سيت الذى تنسب اليه بكلك وبعضك › 
وباصلك وفصلك » وبه تعرف فى أولك وآخرك » وله تكرم فى غيبتك 
وشهادتك › واليه تضرع فى نازلتك )(۲") ۰ 

رعلى الانسان أن يعرف أن قدرته لا تفى بالشكر على نعمه سبحانه 
لآن الشكر لفسه نعمة من الله » وعليه آن يعرف أن هناك ما يراد منه > 
وما يراد له » وما كان لا يعرف ما يراد له » فعليه فى التفكبر قيما يراد 
منه(۳؟) ٠‏ وعليه آلا بطمثن الى الدنيا » بل عليه ان يتحلى بعبادته جل وعلا 
( آم حسب الذين اجترحوا السيئات أن نجعلهم كالذين آمنوا وعملوا 
الصالحات ٠ )"١()‏ ويعاق : هيهمات هيهات ( ان كل من فى السموات 
والأرض الا آتى الأرحمن عبدا ؛ لقد آحصاهم وعدهم عدا ٠‏ وكلهم آتيه يوم 
القيامة فردا )(*") ٠‏ 

ويعلق ( رحم الله عبدا رقع طرفه وبسط كفه » وسرح وهمه وسح 
قهمه » ونظر الى ما له فطلبه » والى ما عليه فاجتتبه ) ٠‏ وع الانسان آن 
بنظر لله وحده فيخاطب الانسان قائلا ( فعاقب الآن عينيك على ما جنت 
فانها نظرت الى غره ) ۰ 

وعلى الانسان أن يعلم أن الله قد أنعم عليه فى الأولى حيث كونه ووهب 
له الح ركة والسكون » وآفاض عليه ومكنه وجمعه وحسنة(؟) ٠‏ 


(۲۲) الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ١ا۳ ٠‏ 
(۲۴) الاشارات الالهية : ج ١‏ ص 

٠ ۲١ سورة الجاثية : آية رقم‎ )۲٤( 

٠ ٠١ ٩۳ سورة مریم : الآیات رقم‎ )۲٥( 
٠ ۳۹ الاشارات الالهية + ج ۱ ص‎ )۲۹( 


- ۲ 


الانسان ونفسه فى الطريق الصوفى 


وقد صور التوحيدى هذه العلاقة بين الانسان ونقسه » وسمى هذه 
العلاقة ( المشساكسة ) لأن على الانسان آلا يكذب نفسه ء وأن بأخذ حذره 
منها ويقطع آمله قيها ليزوضها » ولينجو واياها لآنه ان ركن فبها بقبوله 
خداعھا ؛ وکذبها فی قصدها خداعه » وتصادقهما فی أن بحذر منها » وفی 
انقطاع طمعها منه » وكما يقول مخاطبا الانسان ( وحذه مشاكسة بينك وبين 
نقسك » لا بينك وبين غيرك » فانتبه لها » واعمل فی تنقیج شوکها )(') ۰ 

وعليه أن يحذر فوات الوقت › فالوقت غير مضمون ( فلا تجعل 
التقصي ديدتا لك فليس كل وقت محتمل ذلك > واحذر تفسك وحذرما 
منك › فانك اذا ضممت حذرك الى تحذيرك نصحتك وثبتت لك )(") ٠‏ 

وعلى الانسان آن ينوح على نفسه ء لماحو فيه من الغفلة » وعليه أن 
ينصحها » ويكاشفها مكاشفة العاقل » بل عليه أن يروضها وذلك بأن 
يبعدها عن عاداتها ویخدمها باستخدامه لها ۰ء 

وهنا اذا حاولت نفسه أن تفضحه فعليه أن بمتهنها ويذلها صونا لها 
( ونح على نفسك نوح الثكول » وكاشفها مكاشفة النصوح العقول ٠‏ وافتتح 
أمرها بأن تعظمها عن عادتها » وتكظمها على جرتها » وتخدمها مستخدما لهاء 
فاذا صرخت عايك فاضحة لك » فامتهنها صائنا لها » وذللها طالبا لغرها ٠‏ 
وانسبها الى عترتها » واستر عليها ما فى طيها » فانها ان لم تطعك كل 


٠ ۲۹٦۲ الاشارات الالهية : ج اص‎ )١( 
ء‎ ١٠۸ الاشارات الإالهية : ج اص‎ )۲( 


~~ ¥ = 

الطاعة » لم تشنع عليك كل الشناعة يا هذا ٠٠‏ ارفق قليلا ٠‏ والحق هعنى 
جليلا : احتجب عن الجهل بالملم »> وغض عن الفهم بالوهم > وانثر الذكر 
بالفكر » واطلب المزيد بالشكر » واخف المكر فى الأمر » وامزج الصحو 
بالسکر »> ولف ما بين العذل والعذر »> وشرف القول بالفعل )(") ٠‏ 

وعلى الانسان كذلك أن براقب نفسه » وعليه الاستعانة بالصبر لأن 
الظغر معقود على الصبر ٠‏ ( كن رقيبك على نفسك تكن نفسك رقيبا عليك . 
فانكما اذا تراقبتما استغنيتما عن كل رقيب عليكما » وخذ حقيقتك بالصبر 
فانه ملح الحال » ولا ظفر لمن لا صبر له » ولا نجاة لمن لا أناة معه ٠‏ ثم اجتهد 
بعد ذلك أن تستيقظ بين النيام وتنام بين المستيقظين › فان استيقاظاك بين 
النيام يفرغك لنفسك ء ونوماك بين المستيقظين برفهك لمظك )(؛) ٠‏ 

وبالتالى فعلى الانسان أن يكرم نفسه ما اطاعته على طاعة الله » وآن 
يهينها ما عاقته عن خدمة الله(*) ٠‏ بل عليه آن يقتص منها لأنها قتلتهبتسويلها 
له أمورا خبيثة » فعليه أن يقتلها بالتعويل على غيرهارا) ٠‏ 

ثم ان الانسان مستوحش بنفسه » وهی ان آطاعها عصته › وان وفی 
لها غدرت به » وان نصرها خذلته » وان تابعها أردته(") ۰ 

EY‏ شسخنا أن تصقح النفس صعب ء وآن هداتیا وحملها عل 
الصواب شديد » واذعانها للحق متعذر لأآن ( بلاياها بلا نهاية > وسراياها 


(۴) الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ٠ ١١١‏ 
)٤(‏ الاشارات الالهية : ج ۱ ص ٠١۴۳ - ٠١۲‏ ٠ء‏ 
(ه) الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ۲۴۷ ٠‏ 
(ا) الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ٠ ۲٤٤‏ 
(۷) الاشارات الالهية : ج ۱ ص ۳۰ ٠ء‏ 
(۸) الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ٠ ٣٣٣‏ 


= ٤ا‏ س 


بلا آية )(۸) ۰ 


ولذلك فيجب أن يحذر الإنسان منهنا ( فانها عقرب اذا لدغتك لم 
تبل » واذا ضربتك لم تستقل €( ۰ واذا کان يغلب على الاتسسان اللهو 
والانشغال بهوى نفسه » فما آحلم مولاه عليه ( لقد أمهل كانه أهملل . 
وسوف يأخذ .كانه لم يترك )(۰() .۰ 
ولكن اشيخنا لايمانه غير المحدود بعفو الله » وحلمه » وكرمه » فهو 
يأمل فى العفو » - استغفز الله بل لاب من الغغو ( الهنا : ما شئت 
فأضنع »ء لابد من العفو > والغفو حاق من ألخحلاق الكرام » ؤأنت أكرم 
الأكرمين » فاعف غنا ياذا الجلال والاكرام )ر١0 .٠‏ 


٠ ٣۷٣۳ ص‎ ١ الاشارات الالهية : ج‎ )١( 
ˆ الاشارات الالهية : پ ۲ ص ٤٣ع ه.‎ )٠١( 
. ۴1 ص‎ ١ الاشارات الالهية : چ‎ )۱١( 


~~ l0 


معالم الطريق الصوفى عند التوحيدى 


على السالك أن يبدا بالعوبة » فمقام التوبة هو أول الطريق وعليه أن 
EO‏ 
بغلب على اليأس لذئوب العبد وتقصيره ٠‏ 
وشيخنا فى ( الاشارات الالهية ) لا ينتقل من خطوة لأخرى » لاأن. 
الإاشارة مناجاة » وقد قصد بها كما هو الأرجح أن يهذب قفسه ؛ ويكيح 
ماح شھواتها. ‏ ليوجهها الى الطريق + ففى الاشارات مغالبة للتفس » 
وتنبيه وترويض لها لغسلك الطريق الصوفى ولتدرك ما بها » ولتعلم 
ما عليها : يستمين فى ذلك كله بمناجاة التق تارة » وهل التصوف تارة 
آخرى › والانسان ٠۰‏ عامة » ونفنه فهو يقاوم مطامعه التى اطاعها 
فاستعبدته » ويقاوم اخفاقه فى دنيا الناس وما جره عليه من أسى ولوعة » 
وتساؤل حول بعض المساثل كمسالة الرزق » يريد بذلك أن بيخلص نفسه 
من ذلك تى تضفو من كل شائبة ٠‏ ولذلك فان كان فى كتبه السابقة قد 
برهن عل شرعية ثلبه. لبعض الشخضيات :» بل وضرورة ذلك ١‏ الا اله, فى 
تصوفه _ وهو فى حالة خاصة من الوجد يدهو للناس بالخفرة والعفو حتى, 
او الذين اساءوا اليه قول ر الهنا كما ابتايتنا بهم لنصغو لك »> قارحمهم 
للا یکدروا بنا.» وکبا لريتبا قدرتك فیهم ۰ فارنا عفوك متهم ء.واجملنا 
وایاحم فى زمرة الواصلين اليك المقيولينة , لديك 0 ٤‏ 


ولان التجربة شخصية من جائب » وعامة من جانب خر » فالتوحيدى. 


(1( الاشارات الالهية : چ ١‏ ص 1۴۷ 0 


ا 


يتجه بتجربته الى الآخرين وكأنه فى ذلك انما يقصد وجه افه(۲) » وهسسو 
يحدث الآخر » ويقصند نفشته فى نفس الوقت »› وحو يعرض علينا تجربته 
وقواعده جملة ما فيها من أسرار فيقول ( فما قواعدى التى بنيت عليها 
آمری ۰ وأ رکانی التی آسندت الها شأنی » فأشياء لا يحويها شرح الكتاب » 
ولا يستغرقها بيان خطاب لأنها مشتبهة المناظرة » متلونة البواطن 
والظواحر » ولكن جملة تنم على التفصيل : انى حشوت وقتى بالظلف 
والتنزه اللذدين يعمران حال النفس بالرياضة والتهذيب » ثم رفعت التهمة 
من الاعتقاد والضمير التى تربى الآفة وتذيب الخاطر وتضل الرآى ء ثم حللت 
ساحة الرسوم متربعا على توفية العمل بقدر الوسع وبذل الجهد ‏ ثم أشعرت 
قلبى خوفا لا ليث معه على شىء ء وطالبتها بالصبر على المهنانة والذل » 
واا ب ذلك باشیاء : وعدتنی فی بعضها صلاحا »› وذهبت ی بعضها 
جماسا ٠‏ ثم انشنيت مرتاعا الى من لهج السبيل بالآلاء والتعم » وأوضعح 
الدليل بالآنباء E‏ »> فقلت : مولای أنت آنت لا شىء غيرك ! الاشارة 
اليك باللسان نقص وعجز » والتوجه نحوك بالقلب فضلى وعز ٠‏ والاعزاض 
ن خذلان وبوار > والاقبال عليك مسار مياد ۰ تبارکت وتفاليت › 
وتعظمت وتناهيت » اسالك بغاية افتقاری الى مأ عتدك آن تحلينى بقاية 
افتخارى مىك )(7) 

ویرشد شیخنا N‏ الى آن الدنيا سحن المؤمن(؟؛) ٠‏ ولدلك عليسه 
أن يتخذ الصبر وسادة ‘ والصمت عصابة ٤‏ والمحكمة جنة > والتسليم حجة » 
وا لوف قرینا › والرجاء خدینا » والتوبة فراشا » ووا ا دالاعتبار 


(۲) الاشارات الالهيا : ج ١‏ ص ۲٤٤‏ هم ه 
(۴ج الاشارات الالهية : چە ۱ ص ٠ ١۹‏ 
)٤(‏ الاشارات الالهية : ج ۱ ص ۳۰٩‏ ء 


ہہ 21۷ ےہ 


معاشا(3) ۰ 


ثم يتساءل ( أين سهر العيون وموت الطباع فى المخالفة ؟ أين حنين 
إلقلب وشدة النزاع الى الموافقة ؟ آين راح النقوس والشوق الى المحل 
المآنوس > والتطعم من ذلك الجنى المغروس ؟ آين متعة الآرواح بطراثف 
المساء والصباح ء وهناء النفوس بالغدو والرواح ؟ أين الهشاشة بالنجاح › 
والبشىاشة بالفلاح ؟ )() ٠‏ 

وذلك لأن شيخنا بيرى ضرورة الدليل على ما يدعيه السالك ٠‏ 
(١‏ وعندى آن الدعوى بلا بينة فضيحة »> والظامر بلا باطن فاحشة » والقول 
بلا حجة بهتان » والتمنى بلا سعى صغو ؛ والسعى بلا توفيق شقاء »> 
وركوب البر بلا دليل بلاء وعتاء )() ٠‏ فلابد من الاخلاص فى الفقر اليه › 
والتعاون على طلب ما لديه » فهذا شرط لياخذ الل بيد السالك ء والطريق 
الى الله يجب أن يكون بالمبالغة فى الطاعات › والمداومة على العبادة والحذر من 
الآقات » والهرب من العاهات » والثبات على رفض الشهوات » والاعراض عن 
اللذات(١)‏ * 

وعلى السالك آن يخلع نفسه من لفسه » كما يخلع قميصه من جلده ؛ 
١‏ وكما يخلع جلده من لحمه » وكما يخلع لحمه من عظمه(") وقد حدد المولى 
الطريق » والثواب عليه » ولذلك يقول شيخنا على لسان الحق ( أوفوا بعهدى 


فی دار محنتی على بساط خدمتی لمفظ حرمتی أوف بعهدکم فی دار نەمتی 


ء٠‎ ٠۳١۹ الاشارات الالهية : ب ۱ ص‎ £٥) 
ء٠‎ ۳۰۰۹ الاشارات الالهية : ج ۱ ص‎ )( 
٠ ل١١٣ ص‎ ١ الإاشارات الاإلهية : ج‎ )۷( 
° ١؟ ص‎ ١ الاشارات الالهية : ج‎ )۸( 
٠ ۴۸ ر الاشارات الالهية : ج ۱ ص‎ 


- ۸ 


علی بساط قربتی بجلال رؤیتی )('') ۰ 

وعلى السالك آنڼن یکون فی بقظته ومنامه » وحرکته وسکونه » وغضبه 
ورضاه » وأخذه وعطائه ٠۰‏ الخ ۰ مراقبا لله ناظرا اليه تعالى باحشية 
والحجياءر١) ٠‏ 

وعلى السالك أن يعمل بها يعلم » فالعلم وحده لا ينتفع » بل كم كلمة 
عقلت ومع ذلك شردت ٠‏ فلا يكون من ذلك غير الحسرة والندامة فان ( الكلمة 
تطلب مقرها الموافق لها › فاذا صادفت سكنت › واذا لم تصادف جالت فى 
آفاق النفوس دائبة الى أن تجد مكانها اللائق ٭ واذا نطق پھها مرر 
لا ينتفع بها قذاك أيضا e‏ واا 
الى غيزه )() ٠‏ 

فالاچتهاد ٤ A‏ والطاعة ¢ ودل الجهد أمور لايد منها للسالك > 
يقول ( اذا آرت ان حه فة ٠‏ یعنی اذا ردت آن ن ا 
لله » واذا آردت آن تدرك قاسلك » ودع الهوينا » فمن أحب آن يلحق 
المنى » تشمر لما هناك وتسلى عما هنا )() . 

ويحدد شيخنا المنهج للسالك » ويژكد فى نفس الوقت على الذوق 
الحاص لهذا الطريق ٠‏ الذى لا يرقى اليه ولا يقف عليه ولا يدركه إلد 
العارقون يقول : ( هذا شراب لا يذوقه الا العارفون » هذا تاج لا يلبسه الد 
المكرمون هذا روض لا بحله الا الملحبون > هذه عبارة لا يسمعها الا المبرورونء 


٠ ۹ ص‎ ١ الاشارات الالهية : ج‎ )٠٠( 
. ٠ ¥ ص‎ ١ الاشارات الالهية : ج‎ )١١( 
ء‎ ١١١ ص‎ ١ الاشارات الالهية : ب‎ )١۲( 


. ۶. £۹ الاشارات الالهية : چ ۲ ص‎ )١١( 


٤1۹ 


هذه كعبة لا يحجها الا المدعوون » وهذه غمرة لا يخوضها الا المدربون › هذه 
اشارة لا يدركها الا المؤدبون ء حذه كأس لا يجرعح منها الا المرتبون » هذه 
جمرة لا يدنو منها الا المقرورون › هذه درة لا يفوص عليها الا الموفقون › 
هذه بلدة لا يسافر اليها الا المشتاقون » هذه قفرة لا يقطعها الا المت وكلون › 
هذه نعمة لا يجد عليها الا الهائمون » هذه علامة لا بهتدى بها الا العالمون › 
هذه تذكرة لا ينتفع بها الا التاصحون » هذه تبصرة لا يحرزما الا 
المستبصرون ()4( » 

وهذه الحصوصيات أو هذا الوق المحاص بالسادة الصوفية › لايد 
للسالك حتى بصل اليه من أن بتحلى باخلاق وصفغات ۰ وان یلزم آدابہ 
الطريق لينعم بهذا » ويحدد شيخنا هذا فى قوله : 

( يا هذا : عليك بالصدق فانه نجاة ا 
بالقناعة فانها غنى 
بالدين قانه الحصن , 
باحر فانه ذخر 
بالقرآن قانه نور 
بالأثر فانه نس , 
بالمىمت فاه حرز 
بالعلم فانه رائد 
بالعمل فانه قاد 
بالتوكل فانه كفاية 
بالتسلیم فانه سلم 


FFEEFE FEE FE E f 


)١١(‏ الاشارات الالهية : ج ۲ ص ٣ا٤‏ ٤1ء‏ ء 


~٤١ س‎ 


عليك بالایثار فانه کرم 
عليات بالزهد فانه راحة 


علك بالسهر قانه جياه 


2 


عليك بالغكر فانه مفتاح 


عليك بالجماعة.فاتها محجة 
عليك بالتقوى فانها حجة(٥٠)‏ 
وعلى السالك أن بجتهد ليكون فى المرتبة الآولى من العبادة ٠‏ وذثك. 
بالطاعة » حتى يكون من أولياثه المخلصين .» فان لم. يستطم فليكن فى 
#درجة التى تليها » بقول مخاطبا السالك. ( ويغفسه ) : 
( اجتهد آن تكون من أولياء الله المخلصين ء٠‏ 
والا قمن. أحبائه المقربين ٠٠‏ 
والا فمن خدمه المتدوبين ٠٠‏ 
والا فمن السفراء المكرمين ٠٠‏ 
والا فمن المتعرضين السائلين ٠٠‏ 
٠والا‏ فمن الذاكرين المستبشرين ٠٠‏ 
بوالا فمن اللائذين المتحرشين ٠٠‏ 
والا فمن الراجين المؤملين ٠٠‏ 
والا فمن المقاربين المتشبهين ء٠‏ ` 
والا فمن المدعتين المتملقين ٠٠‏ 
والا فمن التابعين المغتقرين ٠٠“‏ 
والا فمن الباكين المحرومين ٠ ٠٠‏ 


٠. ٤ا٤ الاشارات الالهية : ج ۲ ص‎ )٠١( 


٤١ = 


والا فمن المطروحين المرحومين )٠١(٠١‏ 

وينبه شيخنا السالك الى ما فى الطريى من جهد ومشقة ولذة وحلاوة 
في نفس الوقت ( وعلى قدر الصبر على اشدائد والمكاره يكون الظقر 
بالمطالب والمنازء )ر(١) ٠‏ 

وعلى السالك الحذر فلهذا الطريق آحكام عجيبة » لأن احسان السالك 
قد يستحيل اساءة » وتقربه ريما عاد تياعدا ٠‏ ويخاطب السالك ويتيهه 
الى أن هناك ضروبا من المحن وقتونا من الفتنة ( آدناها تظن انك مقيول 
وآنت مرړردود ›» وتحسب إئك موصول ونت مطرود ()4( ° 

وليس له آن يذوق شيئا من حلاوة القرب الا اذا أنكر كل ما يحول 
بيثه وبين مولاه ٠‏ حتى ينكر عينه ويشرح للسالك قائلا ( أى نفسك > 
وآينك آى مكانك وأصلك : أى ما أنت منه » وفصلك : أى ما أنت اليه › 
وحالك : أى ما آنت به » وحاصلك : آى ما آنت عليه ٠‏ ومن آفاتها 
اة : انك ان بحثت لم يزدك البحث الا عمى » وان شربت لم يزدك 
الشرب الا ظماً )٠١()‏ هھ 

وللدموع والبكاء أهمية عند شیخنا لآن ( فی اسکاب مأء الصمون » 
راحة لقلب الهاثم المحزون )(") ٠‏ 


)١(‏ الاشارات الالهية : ج ۲ د ١۳ء‏ ء 
(۱۷) الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ۸١‏ ٠ء‏ 

(۱۸) الاشارات الالهية : - ١‏ ص ١۸ا ٠‏ 

(۱۹) الاشارات الالبية : ج ١‏ ص 1۸١‏ ے١۸‏ ٠ء‏ 
)۲١(‏ الاشارات الالهية : ج ۲ ص .١ ٤۲١‏ 


_ ٤۲ - 

وعلیه آیضا آن پعتقد محبته تعالی › ولکن دون آن پبدیها ( اعتقد محبته ولا 
تبدها : لا مصرحا بها ولا كانيا عنها لأنك ان آبديتها مزجتها › والمزج كدر » 
وان كتمتها صنتها والصون صغفو(ا") ٠‏ ولابد من كثرة السسجون غهو 
المستدر للجود ( أين أنت عن التلذذ بالسجود المستدر للجود )("") ٠‏ 
وذلك لآن المعحانى لا تنال بالأمانى ( هيهات أن تنال المعانى بالآمانى 
والتوانی )(") ۰ 

وكذلك لابد للسالك من كثرة الدعاء » ولو لم يكن فى الدعاء الا 
#لتلدذ بالمواجهة › والتنعم بالمشافهة » والا خرق الحجم ورفع القنع › والدنو 
من الباب » ومخالطته أولى الألباب » لكان فيه مقنع » فكيف وفيه مناجاة 
كقضقض الميازيم » وتهالك يرفرف على اليقين ٠ )٠٠() ٠٠١‏ 

ویشرح شیخنا مفهومه للدعاء خيقول ر( فان قلت : آنا أسلم ولا آدعو 
وأتوكل ولا أسال > وآكل ولا أقعرض »› قان تسليمك دعاء وتوكلك 
مسالة )(°) ٠‏ والسلك بلدءء يرفحسه الله عن الحجة للعبيد » واذا فتع' 
باب الدعاء على آحد فهو دليل على آن الله يحب آن پسمع کلامه E‏ 
#لاجابة لتدوم الضراعة » ثم ان الدعاء ) ا للحال والقيقة > والوجد 
والاسنتكانة )(1) ۰ 

ويتصح السالك بأن يتقرب الى الله فقول ( آدن حتى تصغى › صغ" 
حتى تسمع » اسمع حتى تفهم » افهم حتى تعقل » واعقل حتی تشرف ‏ 


)۲١(‏ الاشارات الالهية : ي |١‏ ص ۲١:‏ ه 
(۲۲) الاشہارات ألإلهية : ج ۲ ص ٠ ٤1۴‏ 
(۲۳) الاشارات الالهية : ج ۱١‏ ص ۱۴۸ ء 
)۲٤(‏ الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ۱۴۷ ۱۴۸ ٠‏ 
)۴٠(‏ الاشارات الالهية : ج ١‏ ص ۱۴۸ ° 
)۲١(‏ الاشأرات الالهية : جى ١‏ ص ۴۷ا ٠‏ 


EF =‏ 
#واشرف حتی تنقی » وآنق حتی تنعم ٠‏ وانعم حتی تسعد » واسسعد حتی 
قتقی » واتق حتی ترقی » وارق حتی لا تشقی )(۴۷) ۰ 

ويحث شيخنا على التعاون على البر والتقوى ٠‏ كما أمر اي تمالى وكما 
حمو حال السادة الصوفية » بقول ( فاذا تعاونا على حذه الأحوال الحسثة فى 
هذا الزمان »ء الذى عاد الاسلام فيه غریبا كما بدأ غريبا » كتا نجوم الأرض 
راغا فلق 4 تاتا اق من عد ها تفط بد وتاس عة »وقد هان الى 
خی تنزيله على قلب رسول الله عليه السلام « وتعاوتوا على البر والتقوى ولا 
عاو نوا على الاثم والعدوان » )(۸") ۰ 


(۲۷) الإاشارات الالهية : ج ١‏ ص ٠ ۸١‏ 
(۲۸) الاشارات الالهية : ج ۱ ص ۲۹۷ ٠‏ والآيات من سؤرة المالسة ؟ 


ES 


التصوف والاغتراب ٠‏ 

ویربط شيخنا بين التصسوف والاغتراب تاكيدا للمعتى السابق فى 
اغتراب الهمة » ولذلك يقول ( أما سمعت من قال : اين تقتطف ثمار 
العقبى ؟ فقيل له جيث تغرس أشجار البلوى ٠‏ فقال : فمتي يقضى ذمام 
الصحبة ؟ فقيل له : اذا سكن فى مساكن الغربة » يتجرع الكرية بعد 
الكربة )(") ٠‏ 

وهو بعد أن يستعرض كل المعانى فى الخريب يول : 

( دع هذا كله : الغريب من أخبر عن الله بانباء الخيب داعيا اليه ٠‏ بل. 
الغريب من تهالك فى ذكر اله متوكلا عليه » بل الغريب من توجه الى الله 
قاليا لكل من سواه ٠‏ بل الغريب من وهب نفسه لله متعرضا لجدواه ٠ )"٠()‏ 

وفى هذه العملاقة نلاحظ نوعا من التوتر ربما كان للخوف من 
الاستدراج » واغراء هوى النفس » ووساوس الشيطان التى تلحف عل 
الانسان » حتى تخحلط عليه الآمور ›» ولآن الاختيار يسر » ولذلك وجب 
الحدر » ولكل آمر من هذه الأمور التى تلبس على الانسان ما يصلحها بقول 
( اذا فتنك العقل بدقائق البحث › فاستقيله بحقائق التسليم » واذا 
أعجبتك النفس فى الطاعة » فعرفها اإستحقاق المطاع » واذا خدعك الشكر 
برؤية النعم عن طلب المزيد »› قانتف بذلك عن رؤية المنعم » واذا حدثتكه 
تفسىك بالوصول » فكن على حدر من مكر الموصل » واذا سما بك الرجاء الى 
الطمانينة ء فاهبط الى ساحة الحوف بالقلق ٠‏ اذا رصدك الهوى و 
فاجب سائله بالرد » وعامل غریمه بالتسویف ۰۰۰۰ )(ا*) ۰ 

)۲١(‏ الاشارات الالهية : ج ١‏ ص 14 ء 


)٠١(‏ الاشارات الالهبة : ج |١‏ ص ۸٤1‏ . ده 
)۴١(‏ الاشارات الالهبة : ج ١ا‏ ص ۷١‏ ه٠‏ 


س £0 ~~ 


وهو يعبر عن التوتر الملصاحب للسالك فى الطريق ٠‏ ولكنه توتر 
خصب أعنى أنه توتر يزيد التجربة الروحية عمقا وغزارة ٠٠‏ وهو يصور 
هذا التوتر من خلال تجربته فیقول ( نعم ۰ حبیبی دعانی فلما آجیتہ 
طردنی » وقربنی فلما دنوت ابعدنی » ومنانی » فلما توقعت حرمنی » 
وحکمنی فلما اقترحت خیینی » واستنطقنی فلما قبست اخرسنی ۰ ودلنی 
فلما استدللت توهنی ۰۰۰ )(۲) ۰ 

وآعود فأؤّكد أن شيختا عاش بين التصوف والفلسفة ولكنه لم يتس 
التصوف عندما بعد عن آهله › ولم يرفض الفلسفة عندما عاد الى التصوف ٠‏ 
- وهو فى كل مراحله » باستثاء بعض ملامح الشك فى المرحلة الأول 
أو التسؤّل الفلسفى ممثلا فى ( الهوامل والشوامل - لا يقول الا بلتسليم 
والتوحيد الخالص من كل شائبة ومهما يكن اختلاف الباحثن فى ذلك ء 
فآخر ما كتبه وهو الاشارات يكفى ليدحض آى شبهة من الزندقة ‏ أو القول 
بالاتحاد ووحدة الوجود ٠‏ وليس آډڊل على ذلك من قوله فى آخر الجزء الأول 
من ( الاشارات الالهية ) : 

حرام على قلب استنار بتور الله آن يفكر فى غير عظمة الله ٠‏ 

حرام على لسان تعود ذکر الله آن یذکر غير الله ۰ ٤‏ 

حرام على نفس طهرت من ادناس الدنیا لله آن تدنس بشیء من 
مخالفة الله ء 

حرام على عن نظرت الى مملكة الله آن٠‏ تحدق الى غير الله ء 

حرام على كبد ابتلت بالثقة بالل أن تطمثن الى غير الله > 

حرام على من لم ير ابر الا من الله آن يحدث طمعا فى غير الله ء 

حرام على من شرف بخدمة الله آن يتضع بخدمة غير اله(" ") ˆ 


(۴۲) الاشارات الالهية : ج ۱ ص ۱۷۹ ء 
() الاشارات الالهة : ج ۱ ص ۴۳۸۰ - ۴۸۱ + 


A 


لا يختلف الباحثون حول صلة التوحيدى بالتصوف » فصحبته 
لهم(؟) » واعجابه بهم يذكر فى كتبه » ولسكن الاختلاف حول عميسدة 
التوحیدی ریما کان آهم المسائل فى هذا الموضع ولكنه أوماها أيضا 
وآكثرها تهافتا لما تثبته كتبه من صحة ايمانه » وحرارة حبه لله » وانما 
أشير لذلك : 


- أولا : كمدخل لناقشة ما يتعلق به من آمور أخرى مثل مدى اقتناعه 
بالطريق الصوقى ٠‏ ومسالة عقيدة التوحيدى أشار اليها السبكى فقد 
-ذکر عن الذهبی انه قال عن شیخنا ر( کان عدو الله خبيشا وقال الذهبى أيضا 
کان سىء الاعتقاد ٠‏ ثم نقل قول ابن غارس فى كتاب الفريدة والحريدة : كان 
أو حيان قليل الدين والورع عن القذف والمجاهرة بالبهتان » تعرض لأمور 
-جسام من القدح فى الشريعة والقول بالتعطيل )(*") - 
وقد تمادی ابن فارس فی تجریح التوحیدی حتی لعته بالالحاد وسوء 
الاعتقاد » والرغبة فى الفساد فى الاسلام واهانة الصحابة » ثم يقول : ان 
#لوزير المهلبى قد طلبه لذلك فاستتر ومات فى الاستتاررا" . 


وهذه الرواية منسوبة لابن فارس › وبينه ويي التوحيدى عداء ›» فقد 


۴تهمه بالز ندقة(۷*) > بالاضافة الى صلة ابن فارس بابن عباد حيث كان 


٠ ۲۲ عبد الرازق محیى الدين : ابو حيان التوحیدی » ص‎ )۴٤( 

. ۴ ۲ ص‎ ٤ السبكى : طبقات الشافية »> ج‎ )٠٠( 

٠ ٣ السبكى : طبقات الشافية » ج + ص‎ )۳١( 

(۴۷) والزنديق هو ( الذى لا يؤمن بالمحتق تعالى وبالآخرة ٠‏ وهو الدى يهر الايمان 


۷ - 
آستاذه قبل أن يتولى الوزارة » ( وصديق أثر لديه بعد وزارته يلف له 
الكتب فيتلقى عنه ال جزاء الموفور )(۴۸) ٠‏ وقد عرف عن ابن فارس جمود 
الرأى والعداء للفلسفة("") ٠‏ 
وهذه الرواية التى يذكرها ابن فارس واضح الحطاً فيها » فعملاقة 
التوحيدى بالمهلبى كانت قبل اتصاله بابن عباد وقد عاش التوحيدى فى 
بلاط الآخیر » کما ذکرت من عام ۳۹۷ ھ الى عام ۳۷۰ ه بينما المهلبى مات 
سنة ۳۵۲ ى ٠‏ وما كلامه عن الصحابة فهو اشارة الى رسالة السقيفة وهى 
ان صحت لسبتها الى التوحيدى > لا تشر الى الالحاد أو الزندقة وقد عبر 
التوحيدى عن دوافعه > فقد جاء فى الرواية التى ذکرها التهبى انه قال 
لته ردا علٰی الرافضة » وسببه أنهم كانوا يحضرون مجلس بعض الوزراء 
حال عل فعملت هذه الرسالة )('؟) ° 


وقد اعترض ابن السيكى له بالفضل فذكر لابن النجار قوله عنه آنه 
كان فقيرا صابرا مهنا ١‏ وقال كان صحيح العقيدة(ا؟) ٠‏ 


بل ان السبكى ذهب الى ان دافع الذهبى فى قوله هو ما يبطنه من 
٠‏ بتصس-الصوقية » ويقول ( لم يثبت عنيي ال الآن من حال يى حيان 
ما يوجب الوقيعة فيه » ووقعت على كثير س ركلامه فلم أجد فيه الا ما يدل 


e 


اویبطن الكغر ) وأيضا ( ات لزنديتق كاضر لاته مع دجود الاعتراف بتبوة محمد ( صل اله عليه 
وشیلم ) » کون فی عقائده غر وعذا بالاتفاق ) ۰ التهانوی _ كشاف اصطلاحات القتون 0 
۳ ص ۰.۱۱۷ a‏ 

(۳۸) عبد الراژق میی الدین : أبو سيان التوحیدى ۰ ص ۳ ٠ 1٤‏ 

(۳۹) عبد الرازق خیی الدین : آبو يان التوحیدی ؛ ص 1۴ ٠‏ 

)٤٠(‏ الذهبى : أن الاعتدال فى نقد الرجال »۰ ج ۳ ص ٠ ٠٠١‏ وأنظر فى الرافضة 
ى عبد القاهر البغدادى الفرق بين الفرق » ص ٠٥‏ فقد قال ر( وهذه الفرقة ليست من قرق 
آمة الاسلام لتسميتهاعليا الها ) ويعنى بهم السبيئة eC ٠‏ 

)ا( السابق ۲ ج £ س ۲ ٠ء SC‏ : 


n 


- E۸ 


على انه كان قوی التفس مزدريا بأحل عصره » ولا يوجب هذا القدر أن ينال 
منه هذا النيل » وسئل الوالد رحمه الله عنه فأجاب بقريب مما أقول )(؛) ٠‏ 


وأما قول ابن الجوزی فيه › الذی آورده السبکی أيضا حیث اعتبره 
أحد زنادقة الاسلام » بل اعتبره أشدهم على الاسلام فقد قال ( زنادقة 
الاسلام ثلاثة ابن الراوندى › وأبو حيان التوحيدى » وآبو العلاء » قأل : 
وأشدهم على الاسلام آبو حيان لأنه مجمج ولم يصرح )(۴) ء (؛؛) فليس ' 
آغرب هنه » اذ كيف يفهم ما لم يبين الى درجة التاكيد على محتواه > بل 
القآكيد على انه يحوى المحادا واساءة(*“) » وخاصة وقد جاء وسط بحور من 


کلمات التوحيد والمتاجاة الصوفية » فهذا هو دليل ابن الجوزى ؟ چ 


قارس ققد کان عدوا للفلسفة وقد هاجمه التوحيدى بشدة › بعد آن اعتید 
له بيعض الفشل ولكن لمساوىء تغلب ووصفه بالرعونة ء e‏ 
والسة › والكذب ¢ والغيبة ەه الخرا؟) ٠‏ ل 


ومن هتا يظهر تهافت الطعن فى عقيدته ول ن أیضا دار تساؤل 


(۲؟) السہکی : ارجم السابق ء سي 

(١؟)‏ السبكى : المرجع السابق ٤<۲‏ ص ٠ ١‏ 

۰ مجمج کتابه لم يبي عرؤقه ومجم فۍ خبره لم يمبنه‎ )٤٤( 

(ه:) وقد داقع بعض الباحثين عن شيخ المعرة وأظهروا ما فى اتهامه من بطلان وظلم 
وأكدوا صحة عقيدته ودافع هو عن نفسه فى ( زجر التابج ) وقال ل ان من جعل فى شعره کفرا 
والمادا۔ غير مآمون أن يجعل من يقل « لا اله الا الله » ملحدا قيقر « لا اله » باعتہارها کقرا 


والحادا ٠‏ و « الا الله » على اتها من باب التقية ٠١‏ أنظر : عيد اجيد دياب أو العلا الحرى 


المغغرى عليه » ص ٩ ۳٠‏ ء وأيضا ؛ بت الشاطىء أبو اللا المعرى » أعلآم العرب ء 
ص ۲۱۳ ۲۲۰ ۰ اما ابن الراوندى فقد عرف بانكاره للشبوة وعناد ( أن كان الرسول يأآتى 


مؤكدا ما فى المتل من التحسين والتقبسح فساقطل عنا النظر فى صحه واجابة دعونه اذ قد 
غنيتا دما قى العقل عثه وان الارسال على الوجه خط » وان كان بخلاف فى العقل من التحسين 
ا والاطلاق والحظ قحنئذ بسعط عنا الاقرار بنبوته ) ٠٠‏ الموسية الفلسفية العرمبة > 
اده الماد , ص ۸٩‏ » ومن هنا ثرى ان هذا الاتهام أماب واحدا وأخطا أن . 

(5) الامتاع والمانسة : ج ۴ ص رور . وأنظر آيشا : ص e ٠1‏ 
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حول موقعه اللحقيقى من التصوف ؟ أعنى مدی صدق تصوفه ؟ وان کان‎ 
صحب إلصوفية وتمثل بهم حتى وصفه ياقوت بأنه كان ( صوفى السمت‎ 
فهو شيخ الصوفية‎ ٠٠٠ والهيئة » وكان يتأله والناس على ثقة من دينه‎ 

وفيلسوف الأدباء ۽ وأديب الغلاسفة )(١؟) ٠‏ 

٠‏ ولكن اذا كان من شك فى تصوقه قبل خلوصه الى التصوف فى 
الاشارات » قكيف السبيل الى الشك قى تصوفه بعد هنه المرحلة ٠‏ فكتابه 
الاشارات آقرب شاعد على سلامة تصوفه(۸؟) ٠‏ 

وليسن قصارى الأمر فى مناجاته وآدعيته ما فيها من تفوق أدبى حتى 
فاق من قبله » ولم بطاوله آحد ممن جاء بعده حتى ليمكن القول أن أدعية 
الصوفية ليست ر الا شيثا ساذجا الى جانبأدعيته فقد وضع بالمتاجاة فنا 
ذاتيا أصيلا )(١؛) ٠‏ نعم ليس قصارى الأمر أن يقال انه تفوق فى هنذا 
الفن على أدباء العرب جميعا وانه قدم فنا مكتملا(*) ٠‏ وبالرغم من أن عصره 
كان هو العصر الذهبى للتصوف الإسلامى(*) » حيث تضافرت جهود 
الصوفية على توجيه المياة الروحية وجهة نفسية وأخلاقية وميتافيزيقية("*)٠‏ 
آقول بالرغم من هذا الاطراء كله على فن التوحيدى ء وقدره امتميزة : 
وتفوقه فی عصر ازدهار وتفوق ۰ فهو لإ يفى ولا يغبى عن القول بصدق 
تجربته الصوفية » وايمانه بالتصوف ينهجا ؛ وصدق دعواه ومحاولاته 
المستمرة ليسي فى هذا الدرب ٠‏ وحقيقى آنه اتجه الى التصوف بعر فشل 


٠ ٠ه ص‎ ٠١ ياقوت : معجم الأدباء »> ج‎ )٤۷( 

٤ ٤٠١ ص‎ ١ محمد عبد الغنى الشيغ : أبو حيان التوحیدی » ج‎ )٤۸( 

(5۹) احسان عباس : ابو حیان التوحیدی › ص ٠ ٠١۴‏ 

)0۰( إحسان عباس : المرجع السابق »> ص ٠ ٠١۴‏ , 

° 1 متهجه وتطبيقه » جه ۲ ص‎ ٠ ابراهیم بیومی مدکور : الفلسغة الاسلامية‎ )٥۱( 
٠ ٠۳١ ۱۴٤ محمد مصطفى حلمى : اليا .إلروحية فی الاسلام ٭ ص‎ )۵۲( 


N 


الفلسفة فى اقتاعه وعجزها عن أن تنقذه من حيرته(*) › ولما رآه من 
الأحوال المختلفة ولتتاقضه فى المسائل المادية من حوله » ولكن لا يمكن أن 
يكون هتا هو كل الآمر » لآن تعلق التوحيدى بالصوفية » واعجابه بهم 
سابق وهو معه منذ بواكير حياته وأما ( الاشارات الالهية ) فهو أصدق 
دليل على عمق هذا الاتجاه وتأصله عنده » فليست أدعيته مجرد قدرة أو 
تمكن وكفى » ولكتها آنات نفس متشوقة الى غفران وقرب » وتدان ولطف »> 
وأمل فی ربها ٠‏ 

( اشتق اليه واجدا به » وجد به والها فيه » وله فيه متهالکا عليه › 
وتهالك عليه ناسيا لما عداه »> وأصح البينونة بينك وبينه » أتدرى 
ما البينونة ؟ البينونة هى الكينونة » حى أنت : آنت الكينونة بآفاتك ٩‏ 
وأنت البينونة يشىهواتك ٠ )*٤()‏ 

ومن هنا كان الادعاء بأنه ( كان على يقين من أن الزهد فى الحياة شىء 
فطرى ١‏ وآن التاس يتخذونه وسيلة للحصول على ما يدعون الزهادة فيه » 
وكان يؤمن بالعجز الانسانى آكثر من ايمانه بالقدرة » ويعتذر بهذا العجز 
عن كل فعل يناقض به زيه الزحدى وفلسفته الزهدية » وكان يخدع. نقفسه 
إتصائح آساتذته من المتصوفة والفلاسفة خداعا مؤقتا »> وهو يلمس فى 
قرارة احاسيسه انه لا يريد ذلك ولا يقره » ونستطيع أن نقول : ان الكهف 
الذى كان يفتش عنه هو الاستسلام ولكنه وجد الدروب اليه ملتوية فآثر 
آن یعلنه بلسائه » وآن يزیغه بشکواه ثم لا شیء وراء ذلك )٥٥()‏ ۰ 


٠ ١١٤ احسان عباس : المرجع السابق » ص‎ )٥۲( 
هه‎ ٣٣۳ ص‎ ١ الاشارات الالهية : ج‎ )٥٤( 


۰ ۱۴۸ احسان عباس + اپو حیان التوحیدی » ص‎ )3٥( 


ل 

وتحليل النص السابق »› يؤكد لنا انه بغر أساس ٠‏ فالقول بأن 
التوحجيدى كان على يقين بأن الزهد فى الحياة شىء نظرى » تخالفه كل 
النصوص التي يؤكد فيها على تقديره للصوفية ودفاعه عتهم واعتبارهم 
سبادة الدنيا وملوك الآخرة » وبالتالى فمن باب أولى أن تنفى القول بأنه يرى 
أن الناس يتخذونه وسيلة للحصول على ما يدعون الزهادة فيه ء. فهذا قول 
لا يژيده نص للتوحيدى لأن هذا اتهام ينسحب على السادة الصوفية ء وقد 
مر كيف دافع التوحي دى عن الطريق » وبين دقائق المىوضوعات المتعلقة 
بالصوفية » وآنه قد ذكر منهم الكثيرين بأشخاصهم بكل التقدير والاحترام 
والحب وان كان قد نقد الدخلاء على الطريق كما فعلت اھت ن الصوقية. 
فهو يمي بين الأدعياء وأص-حاب الطريق المق » آنا أنه كان يؤمن بالعجز . 
الانسانى” أكثر من ايمانه بالقدرة ٠‏ فلا تناقض هع هذا القول اذا أخذناء على 
أعتبار أن الانسان فيه الضعف والقوة » وهذا أمر اسلامى فالقرآن الكريم 
بخبرنا أن الانسان فيه ابر والشر ء وفيه الضعف والقوة ٠‏ 

والتوحيدى وهو يتحدث عن الضعف يل ويعترف به ويطلب من الله 
المخفرة ولك قا طب حن اف النون ( اللهم اصرف عنا الشيطان 
وونل ء والهوى وتسويله » والباطل وتعليله ءوأرنا فلك الحق لنتوخاه 
بتوفيقك ولطفك اللذين هما تمام کل شی وبهجة کل شیء )(1) ۰ 

٤‏ فالانسان ضميف ولكن ذلك لا شر ا ن اا اورا 
الى ولاه » ولذلك خاطب الانسان ( يا هذا : توكلم وخف › وارج وسلم » 
وارض واصبر > واشكر واطمع » واخلص وتيقن وأحبب وثق » واعری 
واسترح ٠‏ فانك اذا توکلت خائفا آمنك کافها ۰٠۰‏ )(۷*) ۰ 


٠ ۷٣ ۷۲ الاشارات الالهية : ج إ١ ص‎ )٥١( 
* ۲۴۹ (۷ه) الاشارات الالهية : ج ۱ ص‎ 


ا 

فليس ضعف الانساان بعنى ضلاله آو اليأس منه » وحقيقى أن 
التوحيدى قد كتب كثرا عن الناس يمرارة » حتى فى الصداقة ›» لكن ذلك 
لا يعنى تعميما مطلقا حتى نسحبه على الحاصة همن اقتنع بهم من السادة 
الصوفية » وقد اعترف الدكتور نغسه بأن التوحيدى قد آقر بالحقى 
لأصحابه » حتى انه ا يقتصد فى الثناء على آساتذدتهر(۸) ٠‏ 

وبالتالی فهو یری جانبا مضيثا فى الانسان » هذا الجانب هو ما رآه 
خى السادة الصوفية » قد اعترأف التوحيدى » كما مر > بصعوبة الطريق › 
ومشساقه ومجاهدات الثفس ۰ 

وأما قول الدكتور يأنه كان يعتذر بهذا الضعف عن كل شل اشن 
زيه الزهدى وفلسفته الزهدية » ففيه ظلم صارخ للرجل » وربما كان 
السبب فى هذا القول حو عدم التفرقة بين المراحل الفكرية المختلفة 
للتوحیدی فاذا کان التوحيدى قد تحدث عن الزهد والتصوف فى المرحلة 
الأولى والغانية بالاعجاب والتقدير » لما قرا » ولما شاهد » فانه فى المرحلة 
الثالغة كان يميض التجربة » رما لم يحقق مرتبة الشيخ بالعنى الصوفى » 
ولكنه قطع الطريق وسجل لنا فى الاشارات هذه التجربة » ولعل من آعم 
ها يميزها أيضا عن غيرها » انها أقرب الى الحوار الداتى » وقد فطن الى هذا 
الدكتور عبد الرحمن بدوى(١*)‏ » ولكن ليس معنى ذلك انه لا أطراف 
أخرى » فان فى المناجاة حوارا مع الذات > وحوارا مع الله ٠‏ وخوارا مع الغير 
فی الظزبق › انه تسجیل لواره هذا فی طريقه » ونحن هنا نجد 'اشارات 
واضحة الى نفسه » كما مر » فى محاولاته المستمرة لترويضها › وتهذيبها 

(0۸) احسان عباس : المرجع السابق » س ٤ه‏ . 


(0۸) احسان عباس »> المرجع السابق »> ص ٤ه ٠‏ 
(0۹) عبد الرحمن بدوى : مقدمة الاشارات الالهية » ص ٣١‏ ء 


کک 


واندخول بها الى الطريق وأسراره » وأيضا أنواره » وقد مر آنه يعنى نفسه 
فی کثیر مما وجه للغیر » يقول ( ان كنت عبدا فالرق بالذل والقل » وان 
كنت ربا فأبرز قدرتك على ثقة ٠‏ أنت هنا لست هتالكد » فلم تجمع ؟ أشهد 
ضعفك فى قوتك » وأشرف على قوتك فى ضعفك )(") ٠‏ 

وهكذا يحدث التوحيدى نفسه » ويلج الى عالم التصسوف فال ين 
انتهى من حيث الدرجة ؟ ٠‏ 

ان القول آنه کان پخدع نغفسه هو استتتاج لیس له ما يبرره أو 
يؤيده » اللهم الا حادثة احراق كتبه » عل اعتبار دلالتها على استمرار 
سخطه » وان التصوف لم ينقذه من قلقه ویأسه » فکان ( ٻدلا من آن تجڌبه 
السماء من يد الأرض » زادت تقمته على الدنيا وأهلها )(ا") ٠‏ 

وذلك لآن التوحيدى بعد كتابه الاشارات أحرق كتبه › لقلة چدواعا 
فیما ظن وقتھا › وضنا بها على من لا يعرف قدرها بعد موته » وقد کتب 
اليه القاضى أو سهل يعذله على صنيعه ويعرفه قبح ما اعتمد من الفعل 
وشنيعه فكتب اليه التوحيدى رسالة يشرح و نظره وقد أورڊها 
ياقوت(1) ٠‏ وقد قدم حججا كثشرة تدل عل احتفاظه بقوته الفكرية › 
اا اک ی ا ی شر نای جا ای و 
تؤكد الرسالة أيضا على اشتعال الجانب الصوفى فى نفسه » ونظرة الزهد » 
ريما قيل أن الزهد كان أولى أن يجعله ينظر الى ما مر فى دنيا الناس نظرة 
هادثة ولكن فعلته تدل على غضب وسخط على ما فاته من الدنيا ٠‏ ولكن 


٠ ٣ا٣ ص‎ ١ الاشارات الالهية : ج‎ )٠٠( 

)٩١(‏ احسان عباس : المرجع السابق » ص ٠۲١‏ ء وآتظر : أحمد محمد الوفى ء 
آہبو حیان التوحیدی › ج ۱ ص ۱۱۴ ٠ 1١‏ 

٠ ٣١ = ۱١ ص‎ ۱١ چ‎ ٩» ياقوت : ممجم الأدباء‎ )1۲( 
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التوحيدى يجمع بين اللظرة الموضوعية » والذظرة الروحية ء فأظهر ما يأخذم 
على الناس هو حدة الظلم »> وضياع الحق فى دنياهم ٠‏ 

وهکذا. فالتوحیدی کان متآثرا فی واقعه بطریقته » ولم پسابه و 
وره + و اة التفدية وان ما قله سا وقساكا وار :اة 
يدعو للجميع بالغغران ٠‏ أعود فى قول ان الرسالة تؤكد اشتعال الجانبہ 
الروحي فيه » فهو يخاطب القاضى ابن سهل قاثلا : ( قعجيت من انزواء 
وجه العذر عنك فى ذلك › كأنك لم تقرأً قوله عز وجل « كل شىء هالك الا 
وجهه له الحكم واليه ترجعون » وكأنك لم تأيه لقوله تعالى « كل من عليهة 
فان » )(۳) ۰ 

وأيضا قوله له فى سياق تبريره لفعلته ( وهل المنهوم بها الا كالحريص 
الجشع عليهما ؟ ٠ )٤()‏ 

ويؤكد ذلك الاتجاه الروحى والتسليم لله » ( والمستسلم لربه » غي 
الغاضب بغير روية » الساخط بحقد ) » وقوله ( ان الله جل وعز » فى خلقه 
أحكاما لا يعاز عليها ولا يغالب فيها » لآنه لا يبلغ كنهها ولا ينال غيبها » 
ولا يعرق نابها » ولا يقرع بابها » وهو تعالى ملك لنواصيها )(*°") ۰ 

وأيا كان مدى الاقتناع بحجج التوحيدى فعلينا أن نحترم المحرية 
الشخصية فيما يخص الرجل » وخاصة ما هو جزء من تجربته وحياته 
الفكرية » ولیس من حقنا » وان غضبنا آو حزنا آن نصادر علي حريته › آقول, 
على الأقل ان تقديرنا لتجربة الآخرين » لا يجب أن يكون عاملا على مصادرة 


(۳) ياقوت : المرجع السابى > ج ٠۵‏ ص ٠ ١۷‏ 
)1١(‏ ياقوت : المرجع السابق » ج ٠١‏ ص ٠ ٣۴‏ 
(۲) ياقوت : المرجع السابق » ج ٠١‏ ص ٠ ۲١‏ 


0 

-حريتهم فى انخاذ مواقغهم الحاصة » تحت اسم أن هذا تراث انساتى » اذ 
يظل فى النهاية تعبيرا خاصا عن صاحبه » وكان أجدر بنا أن نتعلم الدرس 
لتستوضح أسبابه ونتائجه » فى محاولة للفهم الإنسانى ٠‏ 

ان التوحيدى فيما أزعم كان لا محالة سينتهى الى التصوف لغلية هذه 
النزعة الروحية فيه منذ البداية » جتى لو نجع فى دنيا الناس » وحقق 
ما أراد من متعة ولذة » وكسب مادى أو وجاهة » لآن نفسه الشفافة وأسلويه 
فى المواجهة والتعبير الصريع بالرغم مما يحيق به من مخاطر دليل على صقاء 
نفس › كما أن ددح الفنان وحساسية صاحب الاستعداد الصوفى » وطالب 
العمق الروحى » والتجربة الوجدانية فى أعلى درجاتها ضفاء وقربا .تطالعنا 
باستمرار فى مناجاته ( الاشارات ) ء٠‏ بل لعل قلقه وتساؤله فى مرحلته 
الأولى ما هو الا أحد الأوجه لهذه الحقيقة ٠‏ 


نعم » كان مآله التصوف » ولكن لو كانت المرارة خف وقسوة 
المجتمع أقل » وموقفه أكثر انسانية » لكان من المنتظر أن يعطينا أكثر > فى 
كل مراحله الفكرية » وليس صحيحا فى كل حال ان الألم والقسوة » تؤدى 
إلى الثراء الفكرى للمفكر أو الثراء الروحى للفنان أو الصوفى ٠.‏ 

وكان من المنتظر بعد هذه المرحلة الصوفية أن نجد شيخنا وقد خلص 
نفسه من مطامعها التى استعبدته لما أطاعها قملك حريته بعد أن حقق كامل 
العبودية فتحقق له العتق ٠‏ أن يعود الينا أكثر ايجابية » أقصد أكثر فاعلية 
خي دنيا التاس ٠‏ فليس المقصد أن يحرر الانسان نفسه وكفى » فيعزل عن 
المجتمح ومشاكله وآلام الناس › بل أن يعود وهو أكثر قوة › بعود وقد ملك 
رژبة أوضح لأنها قد خلصت. من شوائب المادة أو.الحاجة التى تدفع 
بالانينيان الي الالتزاء » أو الحوف اذ ماذا نتظر ممن لا رى غير الله فاعلا على 


کف کا ب ت Ep‏ ا 


E AE 


لحقيقة » وموجودا اليه يرد الآعر من قبل ومن يد ؟ ماذا ينتظر من 
الضوفى وقد خلصت نغسه من رغباته الشخصية › الإ وقد حمل الأمل 
الانسانى فى التحرر والاتجاه نحو الأفضال » أى تحقيق حياة أكثر اتسانية 
لآفراد المجتمع » فراح يسعى بلا كلل لجعل الحلم حقيقة > والمثال المرجو 
واقعا حيا ۰ 


والصوقية وقد ركزوا على العمل » فليس المتتظر منهم مجرد العبادة 
أو ابترقى الروحى للغرد؛ أو مجزد العمل فى هجال طيبة الذكر » وحسين 
المغاشرة » وآداب الجوار والآخوة ٠‏ بل ان العمل المغتظ أكبر » لأآنه العمل 
الذى يشمل بنى الانسان » والمنتظر من أصحآب هذه الهمم أن يكونوا 
مصابيع للاستنارة الروحية المؤدية الى الطموح الى يتجاوز عمر الغرد › 
والاستنارة الفكرية التى ترقى بالانسان فى تظوره ورقيه » وحم أقدر على 
العمل لو صدقت الدعوى › وآقدر على تحمل تبعاته وأعباثه * وقد لحص 
#لرسول الكريم الجهاد بنوعيه فى المجهاد الأصغر وعو جهاد اجرب أى الجهاد 
بالبدن والسلاح والمال » والجهاد الأكبر زق جهاد النفس ,* 

قاذا علمنا ان السادة الصوفية حم آهل الجهاد الأكبر » وقد حققوا فيه 
الكثير ء ومن يملك الأكثر يملك الآقل › فبالتالى فما يفهم بالضرورة من 
مقدماتهم آن يكونوا على الفعل فى دنيا الواقع أقدر » وأملك لنواصى العمل 
المۇثر ° 

ومن هنا تصح الدعوى › ويكون الصوفى هو أفضلل وأصاح الناس 
لانه آلفعهم للناس > ويصبح الالتزام الشرعى ليس فى مجرد شتكل 
العبادات » ولكن أيضا فى أوسع معانيها وأكثرها ايجابية وعطاء » ويضبعخ 
الباطن المستنير » مركز انارة حقيقية فى الأرض حيث مجال تحقيق الهدف 


VV = 


الأساسى من الحلق ٠‏ وهو خلافة الله ٠‏ ويهذا وحده تصبح دعوى التصصوف 
قد قدمت النموذج المنتظر ممن هم تابعو ( تابعى التابعين ) ٠‏ بل ويصيح 
التصبوف أملا كثيرا فى حل أزمات العالم الانسانى والاسلامى خاصة » بل 
إن الصموفى بهذا يتخطى .غربته » ولعل أوضح الأمثلة الحية فى التاريخ 
إلاسلامى » تدايلا على هذا النموذج هو الامام الجسين فى استشهاده من 
أجل القيمة التى يمثلها » والقیم التی يؤمن پها » رغما من كل اشارات 
الاستحالة الظاحرة عند النظرة السريعة أو السطحية ٠‏ 

والصوفى وهو .فى ترقيه الروحى يتخلص من أدران البدن الذميمة 
دون ما أحل الله ٠‏ وهو يتخلص من أطماع النفس » ويتجه من أدنى قوى 
النفس » أعنى الامارة » الى اللوامة بالتوبة »> ومن اللوامة الى المطمثنة بالطاعة 
والذكر » لتصيحع المطمئنة المشاهدة ويصبح صاحبها صاحب حال لا صاحب 
آقوال » آى آنه يحقق حريته › اذ ليست المحرية « فى أن نسلم من المؤثرات 
الحارجية فحسب » بل أن نسلم أيضا من المؤثرات الداخلية » فنقاوم الميول 
والأهؤاء »> ونبراً من الضغائن والأحقاد » وتلك هى حرية المحكيم )(1') ٠‏ 

أقول انه عند استيلاء هذه الدرجة على الصوفى »› وولوجه الى عالمها 
المتسع فى التدرج حسب الجهد والطاعة لا يجد جهدا ولا فعلا أقرب اليه من 
الفعل فى الواقع بل انه ليلجه فى قوة وشموخ يمثل التفس فى تحقيقها 
لتقواها ٠‏ بل يمثل الانسان فى تحقيقه واستحقاقه للتكريم الالهى ٠‏ 

واذن فالتصوف تحرر للفرد أو عتق > يتبعه محاولة أخرى لمعل هذا 
التحرر لأكبر قدر. ممكن من الناس » ولا شك أن التغير فى الواقع اقتصاديا » 
وفكريا » واجتماعيا من آهم العوامل المسساعدة على هذا التحرر من جهة 


(11) ابراهيم بيومي مدكور : فى: الغلسفة الاسلامية ٠‏ منهج وتطبيقه » ج ۲ ص ٠ ۸٩‏ 
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آخرى » أى انه عامل مساعد للصوفى فى دعواه » ولذلك كان داخل دائرة 
اهتمامه وفى صميمها ٠‏ ففى العالم الرأسمالى سادت فلسفات اليأشس 
والتشارم نتيجة للممارسة اللاانسانية فى سوق المتافسة الرأسمالية › 
والدخول فى حروب يسبب آطماع » مما يعنى خواء روحيا › واحساسا 
بالعبث ٠*۰‏ الخ هذه المظاهر(۷]) ٠‏ ولا يمكن لصاحب .الدعوى الى تحرر 
الانسان لا المادى بل والروحى والفكرى وتحقيقه أعلى درجات سموه »› أن 
يغفل عن طبيعة الانسان فى رحلته هذه » وعن الظروف المحيطة. آيضا ٠‏ 
ولذلك فتحرر الانسان الخارجى جزء من تحرره الداخلل »> وقد قطن التوحيدى 
لذلك » ولولا نقسه الشفافة » ورقته » لامتلأ حقدا على العالم »> ولكنه امتلا 
غضبا وثورة » وقد لاقی ما لا قى من حرمان وآلم » وقد صور حاله هذا بين 
الاس فى قوله : : 

ر ولقد اضطررت بينهم بعد الشهرة والمعرفة فى آوقات كثيرة الى آكل 
الخضرة قى الصحراء » والى التكفف الفاضح عند الحاصة والعامة » والى بيح 
المروءة » والى تعاطى الرياء بالسمعة والنفاق » والى ما لا يحسن بالحر أن 
يرسمه بالقلم » ويطرح فى قلب صاحبه الآلم » وأحوال الزمان بادية لعينك 
بارزة بين مسائك وصباحك )(0) ۰ 


. ان احم ملامج الصوفية مى الذاتية - والغيرية ٠‏ 
قالذاثية بطبيعة المجاهدة والمسثولية والتجربة 'والمذاق › والغرية لآن 
الصوفى ف ذاتيته ليس آنانيا بل محبا لانه يطلب لنفسه شرفها » ويطلب 
لخره اير عينه » والذاتية والغبرية كلتاهما تتحقق فى الواقع ٠‏ أعنى بالفعل 
(0۷) انظر : فؤاد زكريا : المجوانب الفكرية فى مختلف النظم الاجتماعية › 


ص 3۸ س ه٥‏ ۰ 
(1۸) اقوت : معجم الآدباء »> ج ٠١‏ من رسالة للقاضی بن سھل ۰ ص ٩۱ہ ٠ ۲١‏ 


Vs 
جىه ۰ ولم داخ مفكرنا العقل فى أى مرحلة من مراحله الفكرية » ولا كذلك‎ 
فى التصوف ( فهو حتى فى منتاجاته الصوفية حين استبعد الغاسفة وكفر‎ 
بها » نراه يناجى بعقل الغكر والفيلسوف وان کان يحسب آنه يناجى بقلب‎ 
۰ )1() وهی ووجدانه فقط‎ ص٣‎ 


والتوحيدى كان يناجي بعقل الصوفى والفيلسوف الا انه لم يكعر 
يالفلسفة وان فضل طريق الوحى » بل ولم با واه کان ن 
نه يناجى بقلب الصوفي وحده » فهذا الشطر بين عقل المغكر وقلبه 
مصطنع » وغير ممكن » وأظن إن التوحيدى كان يفطن لهذا ٠‏ 

والصوفية ليست مدعاة اذن لالغاء العقل › بل هى أدعى الى صفائه »ء 
بووضع الظروف النفسية الملائمة له للعمل والحكم بعيدا عن مؤثرات قد 
سسیطر على توجهاته من أجل عدف آنانی أو لا أخلاقی › آو حکم غير 
موضوعى لهوى فى النفسن » والصوفية بذلك تفتح للعقل مجالا أرحب 
وأشرف لنشاطه وفاعليته » ابتداء من الابداع العلمى والفكرى ٠٠٠‏ الح › 
وحتى ذكاء التطبيق والتوجيه ٠‏ 

وهذا جانبپ يجب أن نراه فى الصوفية » وخاصة الاتجاهات الصحيحة 
-والتى مثلها التوحيدى » هذا الاتجاه الذى بحفظ لاعقل قيمته ولكنه يجعل 
له مع ذلك حدودا » ولا يخالف بلك العام والعقل نفسه » فاذا قال بعجز 
العقل عن الاحاطة بموضوع كالألوهية مثلا صدق لأن العلم الحديث نفسسه 
جز عن الكلام بالسلب أو الايجاب فى هذا الموضنوع أو أنه ليس من 
اختصاصه فى شىء ٠‏ وكذلك المسالة فى الحكمة الحافية وراء المادىء بين 
الأشياء » ان التصوف والايمان لا يمنع العقل من اتخاذ تدابيره »> وابراز 
تشاطه فى الفهم ٠‏ فان عجز فما الذى يمنع الضمير المؤمن أن يرى فيمسا 


(1۹) حسین مروة : تراثنا _ کیشف لعرفه » ص ٠ ۲۰١۷‏ 


~٤ 


يخفى حكمة » فهو لا يصدم العقل » ولا ياخى علم الانسان » الذى علمه له من 
لا يحيطون بشیء من علمه الا بما شاء ۰ 


أعود فأقول ان المنتظر من الصوفى بعد رحلته فى تصفية شوائب 
نفسه » وتحرره من الرق لغير الله » ليس فقط حكمة للسلوك الفردى »› بل 
رؤية لنظام المجتمع ›» يعتى بتحقيق هذه الروّية وانجازها فى دنيا الناس ء 
لاستبدال الصالح بالفاسد » وهو فى هذا كله يتحرك بقوة لا ترى غير الله 
فما خلا اله باطل » وحب يشمل بنى الانسان خلق الله ٠‏ 

نعم کان ينتظر هذا من مفتكرنا » وكان ينتظر آن يكون آكشر شنجاعة حتى 
فى مجالات النقد السياسى والآدبى والاجتماعى » وكذلك فى الحركة العملية ء 
و هة انك غر ةا عت ار ارق هة 2 وا اراد ان 
يحقق صفاءء بقطع كل غلاقة مع الواقع » ويوجه نظره نحو السماء ٠‏ فهل 
تخلى التوحیدی عن ثوریته ؟ التى كان من المغروض آن تقوی بعد ساوكه 
الطريق الصوفى ء لأن التصوف أيضا ثورة على أطماع النفس › وضعف 
الانسان » والنظرة الضيقة ورغبة نحو رؤية أعمق وآكثر جوانية »> فقسا 
السبب فى موقفه ؟ أعو السن وأعياء الماضى المحمل بالشقاء والقسوة 
والحرمان » هو ما أعجزه عن آن. يتمم الرسالة » وخاصة انه كان يملك 
القدرة الفعلية كما يظهر من رسالته للقاضى ابن سهل » وان تعب الجسد ء 
وزحفت عليه الشيخوخة ٠‏ 
۰ فالتوحيدى فى هذه السن وبدى هذه الرحلة الطويلة أدى دوره فى 
ثورية » وكان الحق غالبا دائما عليه » مهما حاول اخفاءء »> سرعان ما يضيق 
بكتمانه ویلاقی ما يلاقى » وآما فى مرحلة الاشارات فقد قدم لنا هذه السيرة 
الذاتية لتاريخه أو رحلته الروحية » ان صح التعبير » فسجل صراعه مح 
نفسه وأطماعه وهواجسه » وبين أمله فى الله »> وحبه » ورجائه » ولا نملك 
الا آن تحترم موقفه الحاص › وأن ننظر له فى نفس الوقت نظرتنا الى المفكر 
الحر » الصادق فى تعبيره عن نفسه وأزمته »> وموقفه من الوجود ء٠‏ 


القصل التامن 


٤٤ 


مفهوم الصداقة عند التوحيدى 


حظى موضوع الصداقة باهتمام الفلاسفة منذ اليونان بوصغفه متفرعا 
«من الحب » اذ أن معتى الصداقة عندهم قابل معنى الحب عندنا الآن(ا) > 
پل انهم مضوا الى حد رفع الصداقة ر المحبة ) الى قوة كونية تجمع الأشياء 
« خلافا للكراحية )(") ٠‏ 

ورآوا فيها أيضا فضيلة أساسية » وأفلاطون قد خصص للصداقة 
-محاورة ( ليسيس ) › وكذلك فعل آرسطو فی الکتابین التاسع والعاشر من 
( الآخلاق الى نيقوماخوس ٠ )٣()‏ 

ويقال اننا لا نحب الآخر لأننا فى حاجة اليه ء بل نحن فى حاجة اليه 
اننا نحبه() ٠‏ 

وقد آكد آفلاطون على قيمة الصداقة » وذلك لأهميتها فى بناء المدنية. 
وعلاج المجتمع الفاسد ٠‏ ( لأن التلاف جماعة د الناس پشستر کون 
خی آراء واحدة يجعل منهم القلب النابض فى المجتمع )(°) ٠‏ 

وقد ذكر الدكتور جميل صليبا فرقا بين الصداقة والعشق › ذلك أن 
الصداقة متبادلة » والعشق لا يشترط فيه التبادلرم . 


(1) أحمد فؤاد الأعوانى : آافلاطون » ص ١ه‏ . 

(۲) معجم علم الأخلاق : اشراف ايغوركون » ترجمة توفيق سلوم ۰ ص ۲٤۳‏ » دار 
٣لتقدم‏ د ٠ ۱۹۸٩‏ : 

(۴) الموسوعة الفلسفية العربية » اشراف معن زيادة » ص ۳ه + 

)٤(‏ زکریا ابراهيم : مشكلة الحب » ص ٣١١‏ ء 

. آحمد قژاد الأهوانى : المرجع السابق » ص هه‎ )٥( 

۲) جميل صليبا : المعجم الفلسفى » ج ١‏ ص ۲٣ل‏ »ء 


r 

وأرسطو فى مؤلفه « الآخلاق الى نيقوماخوس » استعرض دراسة 
لمختلف الآراء فى الصداقة » وهى ( دراسة مفصلة للصداقة تتردد أصداؤها 
امن بعد عند الفلاسفة العرب )(") ٠‏ 

وعند أرسطو للصداقة ثلات ا : 

٠ الصداقة القائمة على اللذة‎ ١ 

۲ الصداقة القاثمة على المنفعة ٠‏ 

۳ الصداقة القاثمة على الحبر ٠‏ 

و الا الآخبرة هى الصداقة الق لخلوما من الغرض(*) وحهى 
ققوم بين الآخيار من الناس » لأن هدفهم واحد وهو اير ء وهذه الصداقة 
لابد لها من الدوام »> وان كانت هناك منفعة تقوم بين همؤلاء فليست حى 
الهدف المحقيقى » وانما الهدف الأساسى هو حب الير نفسه ء ولكن الآخيار 
قلة ›» اذن الصداقة بي الناس نادرة » ويشترط أرسطو آن يعرف كل منهما 
الآخر › آی لابد آن یثق فی خیریته › ولابد آن يتلم لاله أيضا › وبالتالى 
فالمعاشرة » ودوام الصحبة > أو الصلة العميقة حامة جدا حتى يتوافر ذلك » 
وعنده آن التساوى آو التكافرٌ النفسى أمر حام » وحو لا ينفى امكانية قيام 
علاقة صداقة بين أصحاب آعمار مختلفة أو من مراكز اجتماعية مختلفة › وان 
کان التكافڙ عاملا أساسيا »> ومن هنا قسثر أرسطو صعوبة قيام صداقة 


الملوك ٠‏ وان كان التوحيدى يقول بنفس الرأى » ويقدم تفسيرا مختلغا(') ٠‏ 


* ۲۰٤۹ زکریا ابراهيم : مشسكلة الحب »ء ص‎ (V) 


(A)‏ جميل صليبا 3 المعجم الفلسفى ق VY‏ <« وراجع ضا الموسوعة الغلسغية 
العربية ›» ص of»‏ مادة صداقة » بقلم الدكتور على زنعور 

)٩(‏ زکریا ابراهیم : المرجع السابق › ص ٠ ۲١۷ - ۲۰٦‏ وقد عرض الرآى آرسطو 
بشیء من التفصیل ثم عرض الرآی التوحیدی فی الموضوع ۰ ص ۲۱۹ ٠‏ 


٤ 

وقد أشار برتراند راسل الى أحهمية الصداقة » واعتبرها من آسبابه 
السعادة الأول بعد الصحة ٠‏ فالعلاقات الشخصية كالب والعلاقة بالأبناء 
ومنها الصداقة وأنواع العلاقات الحميمة ( فان لم يكن الانسان سعيدا فى 
مثل هذه العلاقات » تصبح حياته بالغة الصعوبة ٠ )١()‏ 

وقد عرض التوحيدى رأآيه فى الصداقة فى أكثر من كتاب › ولكنه 
آفرد له كتابا خاصا هو ر( الصداقة والصديق ) ٠‏ 

واذا كأن التوحيدي قد كتب الرساة فى حالة نفسية سيئة اذ يقول 
( ومن العجيب والبديع انا كتبتا هذه المحروف على ما فى النفس من الحرق 
والآسف والحسرة والخيظ » والكمد ٠ )١١()‏ مما قد يوحى بأن حذه اإلمحالة 
كان لها آثر فى موقفه » أقصد موضوعيته » وخاصة أن التوحيدى نفضسه 
بعلم أن الراضى غير الساخط ء فقد أشار الى الضعف البشرى فى الحكم عل 
الناس فی موضوع المد والذم > وقد حدد هدفه من رسالته فى الصداقة 
( ليكون ذلك كله رسالة تامة يمكن آن يستفاد منها وينتفع بها فى المعاش 
والمعاد ٠ )١()‏ والتوحيدى بتحدث فى الصداقة والمعاشرة والماخاة › والآلفة 
وما يلحق بهذا مثل الرعاية والحغفاظ والوفاء والنصيحة والبذل والمواساة 
والجود والتكرم ٠‏ 

وهو يتحدث عن ذلك وفى نفسه غصة وفى قلبه مرارة » وأسى مما 
پلاقی » ویعانی من الناس » ومما ترهقه به الخياة من عزله » وما تعذبه په 


من الحظ السیء » حتی لری لفسه مغبونا فی حقه غير معترف له پمکانته › 


(۱۰) برتراند راسل : محاورات راسلل شيج فلاسغة العصر ٠‏ ترجمة وتقديم لال 
العشری › ص ۹9 _ ۹1 . العنوان fı_ر‏ : Bertrand Russel : Sepeaks his Mind‏ 

٠ ٠ الصداقة والصديق : ص‎ )١١( 

(6) الصداقة والصديق : ص ٠ ١‏ 


ED 


وقد عبر أعمق تعبير » وهو يعرف ما قد تشيره الرسالة فى النفس من ضيق 
وقبض لما فيها من مرارة » ومن موقف هو اليأس من وجود الصديق » فقال 
( لآنى فقدت مؤنسا ›» وصاحبا ومرفقا ومشفقا » والله لريما صليت فى 
ا جإمع ٠‏ فلا أرى الى جتبى من يصلKى‏ معى » فان اتفق فبقال أو عصاار آو 
نداف او قصاب » ومن اذا وقف الى جانبى أسدرنى بصنانه ›» وأسکرنى 
بنتنه » فقد آمسيت غريب الحال » غريب اللفظط » غريب النحلة ٠‏ غريب 
الخلق » مستآنسا بالوحشة » قاتعا بالوحدة معتادا للصمت › ملازما لاحيرة 
محتملا للآذی » ائيا من جميع من ترى متوقعا لما لابد من حلوله » فشمس 
العمر على شفا » وماء الحياة الى نضوب ونجم العيش الى آفول » وظل التلبث 
الى قلوص )(؟") ٠‏ 

لا صدیق : 

وقد أبدى التوحيدى رأيه فى بداية كتابه وكانه يعتذر عما سيعرض 
من آراء » أو يخلل مسئوليته » ويعتذر عن كل قول ايجابى فى الموضوع › 
ولدلك یقرر فی وضوح کامل ( وقبل ګل شیء ینبغی آن نثق بانه لا صدیق 
ولا من يتشسبه بالصدیق )٤)‏ ۰ 

ولم یکن رآیه هذا كما يقول » الا العكاسا لتجربته واستقرائه 
للواقع › ولذلك بقول ( وأنا آقول هذا لآنى نظرت فى حالة الانسان وصويت 
طرفی فيه » وصعدت وحسبت ما له وما عليه » وحصلت وأجملت ما په وما 
فيه » وقصلات فلم أجد له شيا خيزا من الصبر » فبه يقاوم المكروه » 


وقستدفع البلية > وبه يؤدى شكر النعمة )(°) ٠‏ 


٠ ١ - ۸ الصداقة والصديق : س‎ A 
°٠ ٠١ الصداقة والصديق : ص‎ )١١( 
° © الصداقة والصديق : ص‎ (16) 


NT 

قليس ضعف الانساان بعنى ضلاله أو اليأس منه › وحقيقى أن 
#لتوحیدی قد کتب کثرر! عن التاس بمرارة > حتى فى الصداقة » لكن ذلك 
لا يعنى تعميما مطلقا حتى نسحبه على الحاصة ممن اقتنع بهم من السادة 
الصوفية وقد اعترف الدكتور نفسه بأن التوحیدی قد أقر بالحنق 
لأصحابه » حتى انه لا يقتصد فى النداء على آساتذتهر١) ٠‏ 

وبالتالی فهو رى جانبا مضيئا فى الانسان » هذا ال مانب هو ما رآه 
خى السادة الصوفية » قد اعترف التوحيدى » كما مر » بصعوبة الطريق › 
ومشاقه ومجاهدات النفس ٠‏ 

وأما قول الدكتور بأنه كان يعتذر بهذا الضعف عن كل فعل يناقض 
زيه الزهدی وفلسفته الزعدية ء ففيه ظلم صارخ للرجل › وربما کان 
الب فعا القول هو عدم التفرقة بين المراحل الفكرية المختلفة 
للتوحیدی فاذا کان التوحيدى قد تحدت عن الزهد والتصوف فى المرحلة 
الأولى والثانية بالاعجاب والتقدير › لما قرا » ولا شاهد ء فانه فى المرحلة 
الثالئة كان يعيش التجربة » ربما لم يحقق مرتبة الشيخ بالمعنى الصوفى » 
ولكنه قطع الطريق وسجل لنا فى الاشارات هذه التجربة > ولعل من أهم 
ما يميزها أيضا عن غيرها » انها أقرب الى الحوار الذاتى > وقد فطن الى هذا 
الذكترق اعبنه الزخفن بدوى ٠:‏ لگن اليس مى ذلك اة ٠لا‏ اطراف 
أخرى ء فان فى المناجاة حوارا مع الذات ›» وحوارا مع الله > وتحوارا مع الغير 
فى الظزيق » انه تسجيل لمواره هذا فى ظريقه » ولحن هنا جد اشارات 
واضحة الى نفسه » كما مر » فى محاولاته المستمرة لترويضها › واتهذيبها 


)٥۸(‏ احسان عباس : المرجع السابق + ص ٤ه‏ ء 
(9A)‏ اسان عباس < المرجع السابق »> ص of‏ ۰ 
(0۹) عبد الرحمن بدوى : مقدمة الاشارات الالهية ٠‏ ص ۲١‏ ء 


E 


واندخول بھا الى الطریق وأبراره » وأیضا أنواره » وقد مر أله یعنی نفسه 
فی کثیر هما يوجه للغیر » قول ( ان كتت عبد! فالرق بالذل والقل » وان 
كنت ربا فأبرز قدرتك على ثقة ٠‏ أنت هنا لست هناك › فلم تجمع ؟ أشهد 
ضعفك فى قوتك » وأشرف على قوتك فى ضعفك ٠ )٠'()‏ 

وهکذا بحدث التوحيدى نفسه » ويلج الى. عالم التص وف فال آین 
انتهى من حيث الدرجة ؟ ٠‏ 

ان القول آنه کان یخدع نفسه هو استنتاج لیس له ما پېرره أو 
يؤيده » اللهم الا حادثة احراق كتبه » على اعتبار دلالتها على استمرار 
سخطه » وان التصوف لم ينقذه من قلقه ویاسه › فکان ( بدلا من أن تجذپه 
السماء من يد الأرض »› زادت نقمته على الدنيا وأهلها )(ا") ٠‏ 

وذلك لآن التوحيدى بعد كتثابه الاشارات أحرق كتبه › لقلة چدواها 
فیما ظن وقتھا » وضنا بها على من لا يعرف قدرها بعد موته » وقد کتب 
اليه القاضى أو سهل يعذله على صنيعه ويعرفه قبع ما اعتمد من الفعل 
وشنيعه فكتب اليه التوحيدى رسالة يشرح ا نظره وقد أورڊها 
ياقوت(1) ٠‏ وقد قدم حججا كثرة تدل علي احتفاظه بقوته الفشكرية ء 
واعتزازه أيضا بكتبه من جهة »› آى اذا نظر اليها من جانب انسانى » ولكن 
تؤكد الرسسالة أيضا على اشتعال ال جانب الصوفى فى نفسه » ونظرة الزهد ء 
ربما قيل أن الزهد كان أولى أن يجعله ينظر الى ما مر فى دنيا الناس نظرة 
هادئة ولكن فعلته تدل على غضب وسخط على ما فاته من الدنيا ٠‏ ولكن 


ه٠‎ ٣١٣ ص‎ |١ الإشارات الالهية : ج‎ )٠١( 

(11) احسان عباس : المرجع السسابق » ص ٠١١‏ »> وأنظر : أحمد محمد المحوفى ء 
اہو حیان التوحیدی » ج ۱ ص ۱۹۳ ہ ۱۱١‏ ۰ 

٠ ٣١ د‎ ۱١ ص‎ ٠١ یاقوت : معجم الأدباء ء چ‎ )٦۲( 
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التوحيدى يجمع بين النظرة الموضوعية › والنظرة الروحية »› فأظهر ما يأخذم ٠‏ 
على الناس هو حدة الظلم »> وضياع المحقق فى دنياهم ٠‏ ۰ 

وحهکذا فالتوحیدی کان متأثرا فی واقعه بطریقته › ولم پسابه ر 
و د وا ا ا و ھا ھی ابا 
يدعو للجميع بالغفران ٠‏ أعود غى قول ان الرسالة تؤكد اشتعال الجائب, 
الروحي قيه » فهو يخاطب القاضى ابن سهل قائلا : ( فعجبت من انزوام 
وجه العذر عنك فى ذلك ء كأنك لم تقراً قوله عز وجل « كل شىء حالك الا 
وجهه له المحكم واليه ترجعون » وكأنك لم تابه لقوله تعالی « کل من عليها. 
فان » )(۳) ۰ ۰ 

وآيضا قوله له فى سياق تبريره لفعلته ( وهل المنهوم بها الا كالمريصس 
الجسع عليهما ؟ ٠ )١٤()‏ 

ويؤكد ذلك الاتجاه الروحى والتسليم لله > ( والمستسلم لربه » غي 
الفاضب بغير روية » الساخط بحقد ) » وقوله ( ان الله جل وعز » فى خلقه. 
آحکاما لا عاز علیها ولا غالب فیها › لآنه لا يبلغ کنهها ولا تال غيبها > 
ولا يعرق نابها » ولا يقرع بابها »> وهو تعالى ملك لنواصيها )(1°) ۰ . 

وآيا كان مدى الاقتناع بحجج التوحيدى فعلينا أن نحترم المرية 
الشخصية فيما يخص الرجل › وخاصة ما هو جزء من تجربته وحياته 
الفكرية » وليس من حقنا » وان غضبنا أو حزنا أن نصادر على حريته » آقول, 
على الأقل ان تقديرنا لتجربة الآخرين ٠‏ لا يجب أن يكون عاملا على مصادرة 


(1۲) ياقوت : المرجع السابق » ج ٠١‏ ص ۱۷ ٠‏ 
(4) ياقوت : المرجع السابق » ج ٠١‏ ص ٠ ٣‏ 
(۳) ياقوت : الرجع السابق ۰ ج ٠١‏ ص ٠ ٠١‏ 


_ 0 

۔حریتهم فی اتخاڻ مواقغهم الحاصة ٠‏ تحت اسم آن هذا تراث انسانى »› اذ 
يظل ۳ النهاية تعبزا خاصا عن صاحبه » وكان أجدر بنا أن نتعلم الدرس 
لتسثوضح آسبابه ونتائجه » فى مُحاولة للفهم الإنسانى ٠‏ 

ان التوحيّدى فيما أزعم كان لا محالة سينتهى الى التصوف لغلبة هذه 
الزعة الروحية فيه منذ البداية » جتى لو نجع فى دنيا الاس » وحقق 
ما أراد من متعة ولذة »> وكسب مادى أو وجاحة » لآن نفسنه الشفافة وأسلوبه 
فى المواجهة والتعبير الصريح بالرغم مما يحيق به من مخاطر دليل على صفاء 
نفس ؛ كما أن روح الفنان وحساسية صاحب الاستعداد الصوفى » وطالب 
'العمق الروحى › والتجربة الوجدانية فى أعلى درجاتها ضفاء وقربا .تطالعنا 
باستمرار فى مناجاته ( الاشارات ) ٠‏ بل لعل قلقه وتساؤله TE‏ 
الأولى ما هو الا أحد الآوجه لهذه الحقيقة ٠‏ 


نعم » كان مآله التصوف » ولكن لو كانت المرارة أخف وقسوة 
المجتمع أقل » وموقفه آكثر انسانية » لكان من المنتظر أن يعطينا أكثو » فى 
كل مراحله الفكرية » وليس صحيحا فى كل حال ان الألم والقسوة ء تؤدى 
إلى الثراء الفكرى للمفكر أو٠الثراء‏ الروحى للفنان أو الصوفى ٠.‏ 

وكان من المنتظر بعد هذه المرحلة الصوفية أن نجد شيخنا وقد خاص 
نفسه من مطامعها التى استعبدته لما أطاعها فملك حريته بعد أن حقق كامل 
العبودية فتحقق له العتق ٠‏ أن يعود الينا أكثر ايجابية » أقصد أكثر فاعلية 
فى دنيا الناس ٠‏ فليس المقصد أن بحرر الانسان نفسه وكفى » فيعزل عن 
المجتمع ومساكله وآلام الناس »ء بل أن يعود وحو أكثر قوة › يعود وقد ملك 
رؤية أوضح لأنها قد خلصت.من شوائب المادة أو.الحاجة التى تدفع 
بالإنسان الى الالتواء » أو الحوف اذ ماذا ينتظر ممن لا يرى غير الله فاعلا على 


. مص > .ت ص .ت ~ 
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الحقيقة » وموجودا اليه يرد الأمر من قبلل ومن بعد.؟ ماذا ينتظر من 
الضوفى وقد خلصت نغسه من رغباته الشخصية » الا دقد احضل الأمل 
الانسانى فى التحرر والاتجاء نحو الآفضل » أى تحقيق حياة آكثر اقسانية 
لأفراد المجتمع » فراح پسعی بلا کلل لمعل الحلم حقيقة » والمشال المرجو 
واقعا حیا ۰ ۰ 

والصوفية وقد ركزوا على العمل » فليس المنتظر مهم مجرد العبادة 
أو انترقى الروحى للفرد-» أو مجزد العمل فى مجال طيبة الذكر » وحسن 
الغاشرة » وآداب ال جوار والاخوة ٠‏ بل ائ العمل المنتظر أكبر » لأنه العمل 
الذى بيشمل بنى الانسان » والمنتظر' من أضحاب هله الهمم أن يكونرا 
مصابيع للاستتارة الروحية المؤدية الى الطموح الى ينجاوز عمر الفرد » 
والاستنارة الفكرية التى ترقى بالانسان فى تظوره ورقيه » وهم أقدر على 
العمل لو صدقت الدعوى » وأقدر على تحمل تبعاته وأعباثه ٠‏ رقب حص 
الرسول الكريم إلجهاد بنوعيه فى الجهاد الأصغر وهو جهاد المرب أآى الجهاد 
بالبدن والسلاح والحال » والجهاد الأكبر وهو جهاد النفس .' 

فاذا علمنا ان السادة الضوفية عم أهل المهاد الأكبر » وقد حققوا فيه 
الكثير » ومن .يملك الأكثر يملك الأقلل » فبالتال فما يفهم بالضرورة من 
مقدماتهم أن يكونوا على الفعل فى دنيا الواقع أقدر » وأملك لنواصي العمل 
المۇثو ‏ ۰ 

ومن هنا تصغ الدعوى › ويكون الصوفى هو أفضل وأاصاح الناس 
لانه الفعهم للناس » ويصلبح الالتزام الشرعى ليس فى مجره سكل 
العبادات » ولكن أيضا فى اوسع مغانيها واكثرها انجابية وعطاء » ويصبعح 
الباطن المستنير » مركز انارة حقيقية فى الأرض حيث محال تحقيق البدف 


~~ FV. 

الأساسى من الحلق ٠‏ وهو خلافة الله ٠‏ وبهذا وحده تصبج دعوى التصوف 
قد قدمت النموذج المنتظر ممن هم تابعو ( تابعى التابعين ) ٠‏ بل ويصيح 
التصيوف أملا كثررا فى حل أزمات العالم الانسانى والاسلامى خاصة » بل 
إن الصبوفى بهذا يتخطى ۔غربته » ولعل أوضح الأمثلة المية فى التاريخ 
إلاسلامى » تدايلا على هذا النموذج هو الامام الحسين فى استشهاده. من 
أجل القيمة الى يمٹلها .» . والقیم التی یؤمن بها » رغما من كل اشارات 

الاستحالة الظاهرة عند النظرة السريعة أو السطحية ٠‏ 


والصزؤفى وهو .فى ترقيه الروحى يتخلص من آدران البدن الذميمة 
دون ما أحل الله .٠‏ وهو يتخلص من آطماع النفس » ويتجه من أدنى قوى 
'النفس » أعنى الامارة › الى اللوامة بالتوبة » ومن اللوامة الى المطمثنة بالطاعة 
والذكر » لتصبح المطمثنة المشاهدة ويصيع صاحبها صاحب حال لا صاحب 
أقوال » أى آنه يحقق حريته » اذ ليست المحرية « فى أن نسلم من المؤثرات 
٠‏ الحارجية فحسب ء بل أن نسلم أيضا من المؤثرات الداخلية » فنقاوم الميول 
والأهواء » ولبراً من الضغائثن والأحقاد » وتلك حى حرية المحكيم )(") ٠‏ 


أقول انه عند استيلاء هذه الدرجة على الصوفى ء وولوجه الى عالمها 
المنسع فى التدرج حسب الجهد والطاعة لا يجد جهدا ولا فعلا أقرب اليه من 
الفعل فى الواقع بل انه.ليلجه فى قوة وشموخ يمثل النفس فى تحقيقها 
لتقواها ٠‏ بل يمثل الانسان فى تحقيقه واستحقاقه للتكريم الالهى ٠‏ 

واذن فالتضوف تحرر للفرد أو عتق » بتبعه محاولة أخرى لمعل هذا 
التحرر لأكبر قدر. ممكن من الناس » ولا شك أن التغير فى الواقع اقتصاديا » 
وفکر یا ا من أهم العوامل المساعدة على هذا التحرر من .جهة 


(17) ابراهبم بیومی مد كور : في؛ الفلسغة الاسلامية * منهج وتطبیقه »۰ ج ۲ ص ۸٩‏ : 


~~ ETA 


أخرى » أى انه عامل مساعد للصوفى فى دعواه »> ولذلك كان داخل دائزة 
اهتمامه وفى صميمها ٠‏ ففى العاالم الرأسمالى .سادت فلسفات اليأش 
والتشاؤم نتيجة للممارسة اللاانسانية فى سوق المنافسة الرأسمالية » 
والدخول فی حروب بپسبب.آطماع › مما على خواء روحيیا › واحساسا 
بالعبث ٠٠‏ الخ هته المظاهر(١) ٠‏ ولا يمكن لصاحب.الدعوى الى تحرر 
الانسان لا المادى بل والروحى والفكرى وتحقيقه أعلی درجات سموه › آن 
يغفل عن طبيعة الانسان فى رحلته هذه » وعن الظروف المحيطة. أيضا ٠‏ 
ولذلك فتحرر الإنسان الحارجى جزء من تحرره الداخلل » وقد فطن التوحيدى 
الذلك > ولولا نفسه الشفافة » ورقته » لامتلاً حقدا على العالم » ولكنه امثلاً 
غضبا وثورة » وقد لاقی ما لا قى من حرمان وآلم » وقد صور جاله هذا پڼن 
اناس فى قوله : 8 

ر ولقد اضطررت بينهم بعد الشهرة والمعرفة فی آوقات کثرة الى آکل 
الحضرة فى الصحراء » والى التكفف الفاضح عند الحاصة والعامة » والى بيع 
المروءة » والى تعاطى الرياء بالسمعة والنفاق » والى ما لا يحسن بالبر أن 
يرسمه بالقلم » ويطرح فى قلب صاحبه الألم ء وأحوال الزمان بادية لعينك 
بارزة بين مسائك وصباحك ٠ )٨()‏ 

ان أهم ملامع الصوفية هى الذاتية ‏ والغيرية ٠‏ 

قالذاثية بطبيعة المجاحدة والمسئولية والتجربة والمذداق › والغيبرية لان 
الصوفى فى ذاتيته ليس آتانيا بل محبا لانه يطلب لنفسه شرفها » ويطلب 
لغبره الحير عينه » والذاتية والغيرية كلتاهما تتحقق فى الواقع ٠‏ أعنى بالفعل 

, آنظر : فؤاد زكريا : الجوانب الفكرية فى مختلف النظم الاجتساعية‎ )٦۷( 


ص ٤۸‏ غت ٠‏ ر 
(1۸) ياقوت : معجم الأدباء »> ج ٠١‏ من رسالة للقاضی بن سهل › ض ۱۹ ٠ ۲١‏ 


= ۹ 
خيه ٠‏ ولم ياغ مفكرنا العقل فى آى مرحلة من مراحله الفكرية » ولا كذلك 
خى التصوف ( فهو حتى فى مناجاته الصوفية حين استبعد الفاسفة وكفر 
بها » نراه پناجی بعقل المغكر والفیلسوف وان کان پحسب آنه یناجی بقلب 

اص وفی ووجدانه فقط )(^ا) ۰ 


والتوحیدی کان پناجى بعقل الصوفى والفيلسوف الا آنه لم يكر 
پالفلسفة وان فضل طریق الوحی » بل ولم ينبذها » ولا احسبه کان يظن 
١نه‏ يناجى بقلب الصوفى وحده » فهذا الشطر بين عقل المفكر وقلبه 
مصطنع » وغير ممكن » وآظن إن التوحيدى كان يفطن لهذا ٠‏ 

والصوفية ليست مدعاة اذن لالغاء العقل » بل هى أدعى الى صفائه › 
ووضع الظروف النفسية اللائمة له للعمل والحكم بعيذا عن مؤثرات قد 
سسیطر على توجهاته من أجل عدف آنانی آو لا أخلاقی » أو حكم غي 
موضوعى لهوى فى النفس » والصوفية بذلك تفتح للعقل مجالا أرحب 
وآشرف انشساطه وفاعليته › ابتداء من الابداع العلمى والفكرى ٠٠١‏ الخ › 
وحتی ذکاء التطبيق والتوجيه ٠‏ 

,وهذا جانبپ يجب آن نراه فى الصوفية » وخاصة الاتجاهات الصحيحة 
والتى مثلها التوحيدى » هذا الاتجاه الذى بحفظ للعقل قيمته ولكنه يجعل 
له مع ذلك حدودا » ولا بخالف ذلك العام والعقل نفسه »> فاذا قال بعجز 
العقل عن الاحاطة بموضوع كالألوهية مثلا صدق لأن العلم الحديث نفسه 
,يعجز عن الكلام بالسلب' أو الايجاب فى هذا الموضنوع أو أنه ليس من 
اختصاصه فى شىء ٠‏ وكذلك المسالة فى الحكمة الخافية وراء الميسادىء نين 
#الأشياء » ان التصوف والايمان لا يمنع العقل من اتخاذ تدابيره › 'وابراز 
نشساطه فى الفهم ٠‏ فان عجز فما الذى يمنع الضمير المؤمن أن يرى فيمسا 


٠ ۲١۷ حسين مرو : تراشا كيف تعرفه » ص‎ )0٩( 


س ٤٤‏ س 


يحفي حكمة» فهو لا يضدم العقل » ولا ياخى علم الانسان › الذى علمه له من 
لا پحیطون بشیء من علمه الا بما شاء ۰ 


أعود فأقول ان المنتظر من الصوفى بعد رحلته فى تصفية شوأئب 
نفسه » وتحرره من الرق لغير الله »> ليس فقط حكمة للسلوك الفردى › بل 
رؤية لنظام المجتمع » يعنى بتحقيق هذه الرؤية -وانجازها فى دنيا الناس ء 
لاستبدال الصالح بالفاسد.» وهو فى هذا كله يتحرك بقوة لا تری غر الله 
فما خلا الله باطل » وحب يشمل بنى الانسان خلق الله ٠‏ 

نعم کان يدتظر هذا من مفكرانا » وكان يدتظر آن يكون أكشر شجاعة حتى 
فى مجالات النقد السياسى والآدبى والاچتماعى » وكذلك فى المحركة العملية ء 
ولكن النتيجة كانت غير هذا » حيث انعزل وأحرق كتبه » وكانه آراد آن 
يحقق صفاءء بقطع كل غلاقة مع الواقع » ويوجه نظره نحو السماء * فهل 
تخلى التوحيدى عن ثوريته ؟ التى كان من المغروض أن تقوى بعد سلوكه 
الطريق الصوفى » لآن التصوف آيضا ثورة على آطماع النفس › و 
الانسان » والنظرة الضيقة ورغبة نحو رؤية أعمق وأكثر جوائية » فنا 
السيب فى موقفه ؟ أهو السن وأعباء المافى المحمل بالشقاء والقسوة 
والحرمان » هو ما ,أعجزه عن آن. يتمم الرسالة » وخاصة انه كان يملك 
القدرة الفعلية كما يظهر من رسالته للقاضى ابن سهل » وان تعب الجسد ؛ 
وزحفت عليه الشيخوخة ٠‏ 

فالتوحیدی فی هذه السن ويد هذه الرحلة الطويلة أدى دوره فى 
ثورية » وكان الحق غالبا دائما عليه » مهما حاول اخغفاءء » سرعان ما يضيق 
: بکتما نه ویلاقی ما پلاقی » وأما فى مرحلة الاشارات فقد قدم لنا هذه السيرة 
الذاتية لتاریخه أو رحلته الروحية » ان صح التعبير » فسجل صراعه مع 
نفسه واطماعه وهواجسه » وبين آمله فی الله » وحبه » ورجائه » ولا نملك 
الا أن نحترم موقفه الحاص » وأآن ننظر له فى نفس الوقت نظرتنا الى المفكر 
المحر » الصادق فى تعبيره عن نفسه وآزمته » وموقفه من الوجود ٠‏ 


الفصلالنامن 
مفهوم الصدافقة 


N 


حظى موضوع الصداقة باشتمام الفلاسفة منذ اليونان بوصفه متفرعا 
من الحب » اذ أن معنى الصداقة عندهم يقابل معنى الحب عندنا الآنر) > 
بل انهم مضوا الى حد رفع الصداقة ر المحبة ) الى قوة كونية تجمع الأشياء 
ر خلافا للكراهية )(") ٠‏ 

ورآوا فيها آيضا فضيلة أساسية › وآفلاطون قد خصص للصداقة 
محاورة ( ليسيس ) » وكذلك فعل آرسطو فى الكتابين التاسع والعاشر من 
(٠‏ الآخلاق الى ليقوماخوس )(") ٠‏ 

ويقال اننا لا فحب الآخر لأننا فى حاجة اليه » بل نحن فى حاجة اليه 
اننا نحبه(؛) ۰ 

وقد أكد آفلاطون على قيمة الصداقة » وذلك لأحميتها فى بناء المدنية. 
«وعلاج المجتمع الفاسد ٠‏ ( لأن ائتلاف جماعة صغيرة من الناس يشت ركون 
“فی آراء واحدة يجعل منهم القلب الناإبض فى المجتمع )(°) ٠‏ 

وقد ذكر الدكتور جميل صليبا فرقا بين الصداقة والعشق › ذلك أن 
الصداقة متبادلة » والعشق لا يسترط فيه التبادلرت ٠‏ ۰ 


(۱) آحمد فژاد الأهوانى : افلاطون »> ص ٠ ٥١‏ 

(۲) هعجم علم الأخلاق : اشراف ايفوركون » ترجمة توفيق سلوم ٠‏ ص ١ ۲٤١‏ دار 
٣۴لتقدم‏ ب ۱۹۸٤‏ ۰ 

(۴) الموسوعة الفلسفية العربية » اشراف معن زيادة , س 0٠١‏ ء 

(5) زكريا ابراحيم : مشكلة المب » ص ٠ ٣١١‏ 

(۵) آحمد فؤاد الاهرانى : المرجع السابق » ص ٠١‏ ء 

1) جميل صليبا : المعجم الفلسغی » ج ١‏ ص ۷٣۲‏ . 


ا 

وأرسطو فى مؤلفه « الأخلاق الى نيقوماخوس » استعرض دراسة 
لملختلف الآراء فى الصداقة » وهى ( دراسة مغصلة للصداقة تتردد أصداؤعا 
من بعد عند الفلاسغة العرب )(") ٠‏ 

وعتد أرسطو للصداقة ثلاث درجات : 

٠ الصداقة القائمة على اللذة‎ ١ 

۲ الصداقة القائمة على المنقعة ٠‏ 

٠ الصداقة القاثمة على الحر‎ _ ٣ 

وهذه الصداقة الأخرة هى الصداقة الحق للوما من الغرض(۸) وهى 
تقوم بين الأخيار من الناس › لأن حهدفهم واحد وهو الحير ء وهذه الصداقة 
لابد لها من الدوام » وان كانت حناك منفعة تقوم بين هؤلاء فليست هى 
ادف هی ا ت ای فر د ف رن یار 
قلة » اذن الصداقة بين الناس نادرة » ویشترط ارسطو أن یعرف کل منهما 
الآخر ›» آى لابد أن يثق فى خبريته » ولايد أن يتألم لآلمه أيضا »ء وبالتالى 
فالمعاشرة » ودوام الصحبة ء أو الصلة العميقة هامة جدا حتى يتوافر ذلك » 
٠‏ وعنده' أن التساوئى آو التكافؤ النفسى أمر هام » وحو لا ينفى امكانية قيام 
علاقة صداقة بن أصحاب أعمار مخثلفة آو من مراكز اجتماعية مختلفة › وان 
کان التكافؤ عاملا أساسيا > ومن هنا يفسثر أرسعطو صعوبة قيام صداقة 


الملوك ٠‏ وان كان التوحيدى يقول بنفس الرآى › ويقدم تفسيرا مختلغا(") ٠‏ 


(۷) زکریا ابراهیم : مشكلة الحب » ص ٠ ٠٠٤‏ 


(۸) جمیل صليیبا : المحجم الفلسفى + ص ۷۲۲ › وراجح ضا : الموسوعة الفلسقية 
العربية »> ص ٥۴١‏ مادة صداقة » بقلم الدكتور على زيعور ٠‏ 

)٩(‏ زکریا ابراهیم : المرجع السابق ١‏ ص ۲۰۹ _ ۲۰۷ ٠‏ وقد عرض الرای ارسطو 
بشیء من التفصیل ثم عرض الرآی التوحیدی فی المرضوع ۰ ص ٠ ۲١۹‏ 


س 

وقد آشار برتراند راسل الى أهمية الصداقة » واعتبرها من أسبابه 
السعادة الأولى بعد المبحة ٠‏ فالعلاقات الشخصية كالمحب والعلاقة بالأبناء 
ومنها الصداقة وآنواع العلاقات الحميمة ر( فان لم إيكن الانسان سعيدا فى 
مثل هذه العلاقات » تصيح حياته بالغة الصعوبة )('') ٠‏ 

وقد عرض التوحيدى رأيه فى الصداقة فى أكثر من كتاب » ولكنه 
أفرد له كتابا خاصا هو ( الصداقة والصديق ) ٠‏ 

واذا كان التوحيدى قد كتب الرساة فى حالة نفسية سيئة اذ يقول 
( ومن العجيب والبديع انا كتبتا هذه المحروف على ما فى النفس من الحرق. 
والأسف والحسرة والغيظ > والكمد ٠ )١١()‏ مما قد يوحي بأن حذه الحالة 
كان لها أثر فى موقفه » أقصد موضوعيته » وخاصة أن التوحيدى نفسه 
يعلم آن الراضى غير الساخط » فقد أشار الى الضعف البشرى فى الحكم عل 
الناس فى موضوع المدح والذم » وقد حدد هدفه من رسالته في الصداقة 
( ليكون ذلك كله رسالة تامة يمكن آن يستفاد منها وينتفع بها فى المعاش 
والمعاد ٠ )١١()‏ والتوحيدى يتحدث فى الصداقة والمحاشرة والمؤاخاة » والآلفة 
وما يلحق بهذا مشل الرعاية والحفاظ والوقاء والنصيحة والبذل والمواساة 
٠‏ والجود والتكرم ٠‏ 

وعو يتحدث عن ذلك وفى نفسه غصة وفى قلبه مرارة » وآسى مما 
یلاقی › ویعانی من الناس » ومما ترهقه به الخياة من عزله » وما تعذبه به 


)1١(‏ برتراند راسل : محاورات راسل شبخ قلاسفة العصر ٠‏ ترجمة وتفديم حلال 
العشری ۲ ص ۹۰ ٩1‏ . العنوان إڼ_زٍ ; Bertrand Russel : Sepeaks his Mind‏ 

)١١(‏ الصداقة والصديق : ص ۲ ء 

٠ ١ الصدافة والصديق : ص‎ )١۲( 


242 ے 


وقد عبر أعمق تعبير ء وهو يعرف ما قد تشره الرسالة فى التفس من ضيق 
وقبض لما فيها من مرارة » ومن موقف هو اليأس من وجود الصديتقى » فقال 
( لأنى فقدت مؤنسا » وصاحبا ومرفقا ومشفقا » والله لريما صليت فى 
الجإمع » فلا أرى الى جنبى من يصلى معى » فان اتفق فبقال أو عصار أو 
نداف آو قصاب » ومن اذا وقف الى جانبی آسدرنی پصنائه » وآسکرنی 
بنتنه » فقد أمسيت غريب الحال »> غريب اللفظ » غريب النحلة » غريب 
ألحلق » مستانسا بالوحشة » قانعا بالوحدة معتادا للصمت » ملازما لاحرة 
محتملا للأذی » نایا من جمیع من تری متوقما ا لابد من حلوله » فشمس 
:العمر على شفا » وماء الحياة الى نضوب ونجم العيش الى فول » وظل التلبث 
الى قلوص )(۳) ۰ 

لا صدیق : 

وقد ابدی التوحیدی رأيه فى بداية کتابه وكانه يعتذر عما سيعرض 
من آراء » او يخلی مسئوليته » ویعتڌر عن کل قول ایجابى فى المىوضوع » 
«ولذلك پقرر فی وضوح کامل ( وقبل ګل شیء ینبغی آن شق بانه لا صدیق 
:ولا من يتشبه بالصدیق )٤()‏ ۰ 

ولم يكن رأيه هذا كما يقول » الا انعكاسا لتجربته واستقرائه 
للواقع » ولذلك يقول ( وأنا آقول هذا لأنى نظرت فى حالة الانسان وصوبت 
:طرف فيه » وصعەت وحسبت ما له وما عليه » وحصلت واجملت ما به وما 
فيه » وفصلت فلم أجد له شيئا خيرا من الصبر ›» فبه يقاوم المكروه » 
«وتستدفع البلية » وبه يؤدى شكر النعمة )(*) ٠‏ 

٠۹٩۹ الصداقة والصسدیق : ص ۸ ۔‎ )١١( 


° ٠١ الصداقة والصديق : ص‎ )١١( 
٠ الصداقة والصديق : ص اه‎ )٠٥( 


1 


ویبرر ریه هذا یضا بما قاله رجل ممن اعتزلؤا الناس مع ما فى ` 

عصره من مروء" » وذلك عندما عوتب فى موقفه فأجاب ( لقد صحبت الناس ` 
أرہعین سنة »› فما رأیتهم غفروا لى ذبا » ولا ستروا لى عيبا » ولا حفظوا لى 
غيبا » ولا آقالوا بى مثرة › ولا رحموا بى عبرة » ولا قبلوا هنى معةرة »> 
ولا فکونی من آسرة » ولا جروا ئی هن کسرة » ولا پذلوا لى فصرة » ورايت 
الشغل بهم تضييعا للحياة ٠‏ وتباعدا من اله تمالى » وتجرعا للفيظ مسح , 
الاعات اطا ا ا ا 0¢ ° 

ولعل آقسى ما يعبر به التوحيدى عن مرارته هو هذه النصيحة عن , 
الثورى عندما ساله رجل النصيحة فأجابه : أنكر من تعرفه » قال زدنی 
قل : لا مزیدر۷) ۰ 

ولعل هذا الرآى يتفق مع ما انتهى اليه فى الاشارات من نظرته الى 
الناس على أنهم مضيعة للوقت ›» وشغل عن الله »> ولكنه فى الاشارات بخالط 
رأيه شىء من التسامح الدینى ٠‏ 

وحو يذكر أيضا عن سال وجه لرجل عن معتى الصداقة فأجاب 
( لفظ بلا معنی )(1۸) ۰ 

والعسجدى كما يذكر التوحيدى كان يقول كثرا ( الصسداقة 
مرفوضة » والحفاظط معدوم » والوفاء اسم لا حقيقة له » والرعاية موقوفة على 
البذل » والكرم قد مات والله يحي الموتى ٠ )1١()‏ 


٠ ا١ المنداقة والصديق : ص‎ )١١( 
° ١١ الصداقة والصديق : ص‎ )۱۷( 
٠ ۴۸ الصداقة والصدیق : ص‎ )۱۸( 
° ۱٤ الصداقة والمىد ېق : ص‎ )۹( 


_ ۷ 

ففى المحقيقة لا صداقة › ولا آلفة » ولا آخوة » ولا مودة ء ولا رعاية ». 
لأن كل هذا قد نبذ نبذا »> ورفض رفضا ٠‏ واللاصة أن الصداقة ( وطئت. 
بالأقدام » ولويت دونها الشفاه »> وصرفت عنها الرغيات ٠ )۳١()‏ بل صل 
الأمر الى أن يفقد الأمل فى خر الناس ء ولذلك يذكر قول القائل ( ان الناس 
قد مس خوا خنازیر فاذا وجدت کلیا فتمسك به 1)4"( ت 

وهو يعبر عن مرارته من البشر › وعن الأذى الناتج من الاتصال. 
بالناس فيما يرويه عن أحد العلماء فقد كتب عل بابه ( جزى الله من لم 
نعرفه ولم يعرفنا خبرا » فانا ما آتينا فى نكبتنا هذه الا من المعارف )(") ٠‏ 

وهذا کله عنده آمر واقع ۰ بل هو حق يقبن لطول خبرته پالناس »> 
فالنتيجة اذن أن الصراح ( ممن يظن به آنه صنديق ثم يخرج فى مسك عدو 
قد م > والتشکی منه مردود »> وليس الا الصبر › والاغضاء › ودفع الوقت ء 
وطرح الآذى عن الفكر )("") ٠‏ 

فهو يفرق بین التمنى أو التصور › وبي الواقع الماش وحال الناسء 
والتوحيدى يحزن لهذا الواقع ولكنه عانى منه » فلا مناص من الاقرار 
بالجقيقة مهما صدمت آمانينا الشخصية » ولذلك فهو يقص علينا هدم 
القصة فيقول ) ولا غنى علوية المأمون قول الشاعر : 

وانى لمشضتاق الى ظل صاحب 
یرق وصفو ان کدرت عليه 

e e 


° 1° المداقة والصديق : ص‎ (e) 
° الصداقة والصديق : ص‎ (YY) 
° ٦٠° الصداقة والصديق »> ص‎ (YY) 


(؟۲) الصداقة والصديق » ص ٠ °٩۸‏ 


A - :‏ - 
عتيرىی من الانسبان لاان جفوته 
صفا لي » ولا ان صرت طوع پږیه 

إستعاده المآمون مرات ثم قال : هات يا علوية هيا الصاحب وخحذ 
#لخلافة » فقد صرنا ‏ وله الحمد - نرضى اليوم من المصاحب وال جار والعامل 
والتابع والمتبوع » أن يكون فضلهم غافرا. لنقصهم › وخيرجم زائدا على 
شرهم » وعدلهم أرجج. من ظلمهم » وانهم لم يبذلواء الير كله » لم يببتقصوا 
الشر کله ۰ بل قد رضنا بدون هذا » وهي آن نهپ خيرهم لثبرهم » 
واحسانهم لاساءتهم » وعدلهم لجورجم فلا لفرح. بهذا › ولا نحزن لذاك › 
ونخرج بعد التي واللتيا بالكفاف والعفاف )(؟") ٠‏ 

وهو یمښی فی تأکيده على عډم جدوي البحٿ عن صڊديق » وهو پعڊ 
ان یدک ابہاتا کشبرة من الشعر فى قسن ار يعلق قائثلا : ر( والدين 
-ضجوا من خوانهم الذين وثقوا بهم فخانوعم وبكوا بالسموع الغزيرة على 
ما فاتهم منهم » وساءت طنونهم بغفیرحم فکثیر مشیر لا پحصیهم الا الله 
تقعالی )(°") ۰ 

ويسآل مفكر نا السجستانى عن الغرق بين الصداقة واليلاقة ؟ 

والسجستانى يجعل الصداقة أذهب فى مسالك العقل › وأدخل فى 
باب المروءة » بينما ينظر الى معنى العلاقة على انها من قبل العشق والمحبة 
والكلف » وهو يرى أن ذلك من أمراض النفس » ولنبلك فهو الى الشباب 
أقرب » ومن أجل هذا احتاجوا الى الوعظ والارشاد » وهنا رما نجده وقد 
'قصد بالعلاقة العشق والمحبة » ولكن هذه النظرةٍ ضيقة » لأنه نظر اليها 


)۲١(‏ الصداقة والصديق › ص ٦١ ٦١‏ ء 
)۲٠(‏ الصداقة والصديق : ص ٠ ١٤١‏ 


من .زاوية الشهؤة أو الانة فقط.» ومع ذلك فقد حقر هذا بلا مبرر » وربما 
اتفق هذا مع نمط من الفهم الدينى › لا يتعارض مح التناول الأرسطى 
للمسألة .» فهذا هو الدوع الأول الى ذكرناه ٠‏ 

٠‏ ما النوع الثاني وهو المئفعة » فالتوخيدى يروى لنا ان ابن عطاء 
سمع رجلا يقول انه فى طلب الصديق منذ أكثر من ثلاثين سنة ولم یله › 
فرد ابن بعطاء : لغلك › فى ءطلب صديق تأخذ منه شيا » لو طلبت صديقا 
تعطیه شيتا لوجدت(ا") ۰ 

.. عن الفوع الذلث .علد آرسطو آو قريبا مئه » زهو الصداقة القائمة على 
الخیر ید کر تعلیق آبی سنان على ما مر بقوله ر( هذا كلام ظالم » الصديق 
لا پزاد ليؤخذ مئه شىء » آو اليعطى شينا » ولكن ليسكن اليه » ويعتمد 
عليه » ويښستأنس به ويستفاد منه » ويستشار فى ال ملم » وينهض فى الهم » 
يتزين به اذا حضر » ويتشوق اليه اذا سفر » والآخذ زالعطاء فى عرض ذلك 
جاريان على مهب الجود » والكرم بلا حسد » ولا تكد » ولا صدد ٠‏ ولا خاد ٠‏ 
ولا, تلۉم › ولا تلادم > ولا کلوح ؛ ولا فتوح » ولا تعریض بنکير ولا نکاية 
ہتخیر )(۷") ۰ 

ولا غزابه فى “أنه يزد-تعريف أدسطو للصديق بعد ذلك مباشرة بقوله 
اه انمسننان هو أنت الا انة بالشخص غبرك(١۲) ٠‏ فهذا التعريف الأرسنطى 
الذئ“ يجغال الصنديق الانا لخر آو 0ع ماله ر١")‏ فالتوحيدى يتشوق الى 
الصديق والى الصداقة » ولكن الأمنية شىء يختلش عن ألواقع ٠‏ ولعله يوك 


5 


« 


° 19 الصداقة والصديق »> ص‎ (TY 

° 11 - ٦٠ ص‎ ٠ إلصداقة والصديق‎ (YY) 

(۲۸) المسداقة والصديق » ص 11 ٠‏ 

(۲۹) معجم علم إلاخلاق : اشراف ايغوركون ›» ترجمة :٠توفيق‏ سلوم ٠‏ 


ے0 


رأى» أفلاطون فى أهمية الصداقة لبناء المدنية والمجتمع ء وكذلك فهو يرفض 
وصية الثورى للقربانى محمد بن يوسف حيث طلب منه أن يوصيه عن 
السغر فقال ( ان قدرت آن تنكر كل من تعرف فأفعل » وان استطعت آن 
تسستفيد ماثة آخ حتى اذا خلصوا لك » تسقط منهم تسعة وتسعين › 
وتكون فى الواحد شاكا فاقعل )('") ٠‏ 

وهو يرى ان الثورى قد تشدد فيما قال » وذلك لان الائسنان 
لا پستطیع آن يعيش وحده » فضرورات الحياة والمعيشة'* تقتض معاشرة 
الاس > وبهذه المعاشرة يكون البعض له عدوا » والبعض صتيقا » والبعض 
منافقا * ( ثم بالضرورة يجب ان يقابل کل واحد منهم بما يکؤڻ له من دين 
أو عقل أو فتوة آو نجدة » ويستفيد من ذلك کله ما يکوڻ خاصا به » وعائدا 
بحسن العقبى عليه » اما فى العاجل ٠‏ واما فى الآجل ء ولعزة الحال » فى 
وجدان الصديق » وتعذر السلامة على القريب والبعيد )(") ٠‏ 

فهذا هو الواقع الذى يقرره » اما البحث عن الصداقة بالمعنى المخالى ء 
أو الصداقة التى تقوم على احبر » والتى تكون بين السكماء فهى غير ممكنة ء 
ولكن الصداقة بالمعنى الواقعى الذى يعبر عنه الدكتور زيعور بقوله (ألصديْق 
با معني القريب من الواقعية » وفى حقلنا التاريخى العلائقى الزاهن هو ذلك 
الشيخص الذى. نفضله على غيره فى حياتنا العامة » وذلك اننا نتفق واياه. 
فى كثير من المواقف ».ووجهات النظر » ونتبادل معه المحية والابحترام . 
ونتلاءم معه )(۳۲) › فهو ممكن الى حد * 

وقد أخذ موضوع الصداقة اهثمامه » مما يعكس رغبة حقيقية فى 

٠ * ٠۴١١ الصداقة والصديق : ص‎ )۴١( 


° ١ا۴١ الصداقة والصديق : ص‎ )۳١( 
٠ o الموسوعة الفلسفية العربية »> مادة صداقة »> ص‎ (TT) 


_ ٤4۹ا‎ 


ذلك ٠‏ واحتاط فى نفس الوقت » وعنده انه ( ما من أحد الا وله فى هذا 
الفن حص » لانه لا يخلو آحد من جار أو معامل أو حميم أو صاحب آو رقيق 
آو سکن آو حبیب أو طدیق أو اليف أو قريب آو بعید أو ولى أو خليط : 
کما لا یخلو ایا من عدو کاشح آو مذاج أو مکاشف أو حاسد آو شامت 
أو منافق أو مؤيد أو منابد أو معاند آو مزل أو مضل أو مغل » وقد قال 
الأوائل : الانسان ( هدنی بالطبع ) وبیان هذا آنه لا بد له من الاغانة 
والاستعانة لأنه لا E‏ »ولا پشنتقل e‏ 
و ا ۹ 


ويترتب على هذا آن تقوم عنلاقات بين التاس مختلفة من التعامل ١‏ 
والمخالطة » والمعاشرة والمجاورة » ويستقصى الوح فی رسالته الآراء 
المختافة حول الموضوع ٠‏ ولكن مذ البداية يؤكد راه فى أن لا صديق 
ولا شبيهه » وقد جاءت الرسالة شاملة للموضوع والآراء المختلفة حوله ٠‏ 

والتوحی دی نفسه يشير لذلك فی قوله ( قد آتت حذہ الرسالة على 
حدیث الصداقة والصديق › وما يتصل بالوفاق واللاف والهجر والصلة 
والعتب والزضا ٠٠١‏ الخ )(؟") ٠‏ 


و يعتذر بحالة الذى حال بینه وبين عرشن الرسالة فى وجهها 
الامثل الذى ريده فیقول ( ولو آمکن لکان تاليف ذلك کله آتم مما هو علیه» 
وأجری الى الغاية فى شم الشىء الى شكله وصبه على قالبه فکانت رفقته 


آبن ¢ ورفيقه أحسن ‘ ولکن العذر تقدم ((( - 


(۴۴) الصداقة والصديق : ص ٠ ۲٠۲‏ 
)٤(‏ الصداقة والصديق : ص ١١ء۲ ٠‏ 
)۴١(‏ الصداقة والصديق : مھ ں١١٠ ٠‏ 


ا 


_ fof _ 


اعد 


والواقع أن أصالة التوحيدى واضحة فى الرسالة وفى ثنايا ما بعر 
من آراء مختلفة »> ولا يصعب على الدارس آن يكتشنف موقفه ء ولذلك فوصف 
الکتاب بأنه ( غير مبوب » لد ٠‏ نقل عن الغر » شعرهم ونثرهم وأخادينهم 
وأجبارهم »> ولهذا تتوارى فيه أصالة المژلف )(1") + هو حكم فيه اجحاف 
بحق الكتاب » فالکتاب آبرز الکتب فى هذا اللضمار » وهى تركز على آخذ 
الصديق على أنه ( هو آنت إلا آنه بالشخص غرك(°۷) وأصالة الرخجل 
وإضحة فاهتمامه بالصداقة والصديق ..پانغ »> فهو .بخن بطبعه واهتمامه 
ال الصديق(^") > آو أن رغبته فى التواصل مع الآخر كات ملحة »وة 
قعطن الدكتود الكيلانى. لذلك فقال ر أو حيان رجل عاطفى ذو حساسية تكاد 
تکون مرضية > طلعة همه الاتصال بالا ومشا رکتهم عاطفيا وفکر یا )(۹ ")۰ 


ر f‏ بالاشارة. الى علاقة التوحيدى بالتصوف واعثناقه. له فى 
مستهل شببابه > وذلك لأن التصوف عند الدكتور ( لا يعدو كونه نزعة 
وجدانية تبنى العلاقات عل الروحانيات لإ ادات ٤‏ وتقوی الصفاء ء النفسىء 


والتجرد المادى والحلقی »> فى اطار المخالية والنزعة الاخوانية اللطيفة ( )۰ 


وقد عرض الدكتور الكيلانى لاشسروط التى براها التوحيدى ضرورية 
لمقيام الصداقة فى الآتى 
١‏ ان المداقة الحقيقية تقتفی امماثلة فى الارادات أو الاختيارات 
والشهوات والطلبات وهذه المماثلة ثمرة ارثباط روحی غير محدد بزمان 


أو مکان » وهذا ما شبه اتحاد الذاتية عند الصوفيين ٠‏ 


٠ ١١٤ یوسف الشارونی : دراسات فى الحب + ص‎ )۳١( 

(۲۷) عل زيور : الموسوعة الفلسغية العربية » اشراف معن زيادة »۰ ص °۲۹ ٠‏ 
(۳۸) ابراعيم الكيلانى : مقدمة الصداقة والصديق ٠‏ ص ط ٠‏ 

(۳۹) ابراحيم الكيلاني : مقدمة الصداقة والصديق »ص ط ٠‏ 

٠ ابراهيم الكيلانى : مقدمة الصداقة والصديى ٠ص لط‎ )٤٥( 


_ o 
ان اختلاف المشساغل الذهنية والعقلية والدينية والمهنية تحول‎ - ۲ 
علاقة له بجوهر الصداقة‎ ١ دون نشسسوء الصداقة < وهذا الاحتلاف سطحی‎ 
فهو ( خلاف الشكل للشكل لا خلاف الضد للضد فقد جمعت الصديقن‎ 
٠ المشساكاة على العلم وفرقهما الاختلاف )رائ‎ 
ان الصداقة اذا توافرت لها بيئة خصبة وتربة ملائية علت‎ - ٣ 
قوق الماأدة واکتسبت مع الزمن صفاء روحانیا وانسجاما عما مصدر فرح‎ 
٠ وبهجة وغبطة فى حياة الصديقين("؛)‎ 


ثم يعلق الدكتور ( وتلك هى خلاصة أفكار التوحيدى فى موضوع 
الصداقة ولعل عبارة ( كأنى هو أنا ) وعبارة ( الصديق آنت الا أنه بالشخص. 
غبرك ) يحددان النظرة المثالية للصداقة عند التوحيدى وأمثاله من مفكرى 
وعلماء القرن الرابع الهجرى )(١؛) ٠‏ 


(1&) ابراهيم الكيلانى : المرجع السابق » ص ق + 
)٤۲(‏ ابراهيم الكيلائى : المرجع السابق » ص ق ٠‏ 
)٤(‏ ابراهيم الكيلائى : المرجع السابق » س ى ٠‏ 


القتصلالتاسح 
فلس ى حيان التؤحيدى السياسية 


'الأرستقراطية الفكرية والآرستقراطية الاجتماعية ٠‏ 
رأى التوحيدى فى موضوع اللافة ٠‏ 


مشسورة التوحيدى السياسية للوزير - وتصوره لعلاقة الحاكم 
ek‏ : 


ادانة الطغيان والظلم ٠‏ 

أخلاق الاكم والوزير ‏ وصفاتهما ۰ 

احاكم الفيلسوف واخاكم النبى ٠‏ 

ضرورة النقد السيامى ء٠‏ 

فى المسالة العرقية - رآيه فى العرب - والمفاضلة بين الأمء ٠‏ 
رآى التوحيدى فى الصريين ٠‏ 


0 


٤01‏ س 


فلسفة أبى حيان التوحيدى السياسية 


اهتم التؤجيدى بالسياسة كما اهتم بالآخلاق ؛ واهتم بأخلاق الماك 
الواجب توافرها 4 وكذلك علاقة الحاكم بالرعية وضوابطها » وتحدث 
قى الشورى والديمقراطية › وأشار الى ضرورة دراسة التاريخ والنظر فيه › 
والاستفادة منه » وأخذ العبرة »> وتحدث أيضا عن طبقات الناس الاقتصادية ٠‏ 
ولكن اهتمامه الأكبر كان منصبا حول أخلاق الحاكم. آو المسئول » وأثر 
التربية والنشاة عليه » وبين بما لا يدع مجالا للشىك أهمية النقد ٠‏ حتى 
الثلب » وبين شرعية ذلك من الكتاب › والسنة » والعادة » وآراء الحكماء 
فلم يجعل حياة الحاكم خاصة به » بل هى ملك للناس ٠‏ 

a EE Os 
فی الست فى لك ومر نة من ھی کا تیت عن ای الخلا السیامی‎ 
0 ا‎ ٠ والعقائدى فى الأمة‎ 


والاسلام قد اهتم بالدين والدولة » ولم يفصل السياسة عن الدين 
( ولم يأخذ بما آخذت به العصور الوسطى المسيحية من التفرقة بين السلطة 
الكتسية » وسلطة البابا أو سلطة الصليب والسيف )() * وكان من آبرز 
من اهثم بفلسفة السياسة فى الاسلام ٠‏ الفارابى ء والماوردى »> والامام 

1 ٠ آميرة مطر : فى فلسفة السياسة » ص ۷ه‎ )١( 

)( حورية توفیق مجاهد الفكر السساسى من أفلاطون ای محمد عغبده ۰+ الباب الشالث » 
ص ۱١۹۹‏ ہے ۹۷ ء وانظر : حامد طاهر » مدخل لدراسة الفلسغة الاسلامية » ص ١‏ ؛ حيث 


يلاحظ قلة الكتابات فى هذا المجال ويرى أن مذه التلة ذاتها فى حاجة لتفسير ويدعو المفكرين 
لاستكمال النقص فى مجال الفلسغة السياسية ٠‏ 


£0۷ 


بموضوع السياسة جاء متفرقا فى كتبه المختلفة » ففى ( مثالب الوزيرين » 
نجد فى حديثه تصورا عام للسلبيات التى يمكن آن توجد فى الحاكم . 
وكذلك يتحدث عن الايجابيات امطلوب وجودها فيه » كما يؤكد ان التلب 
حق للرعية ٠‏ 

وشن ها ان لم يكن التوحيدى قد تناول هتا الموضوع بالشكل 
التقايدى أو العرض النمطى » والمنهجى › فلم يفرد بحثا قى موضوع الامامة 
مثلا » ون تكون ؟ الخ » الا أنه قد مس الموضوع مسا » ثم ذكر رؤيته 
الحاصة كما سيظهر فى هذا الفصل ٠‏ 

کما يمن آن نضيف بعض كتاباته من جهة ثانية الى بعض الكتب 
التي تحدثت عن أخلاق الملوك ككتاب أخلاق الملوك المنسوب الى الجاحظ > 
وسراج الملوك لآبى. بكر الطرطوشى وغير هذا من الكتب العديدة التى تدور 
فى هذا الفلك من السلوك العملى للملوك والآمراء والوزراء(؟) ٠‏ 


سس 


(۴) آميرة مطر : المرجع السابق » ص 9۸ ٠‏ 


— CON ~~. 


#الارستقر اطية(؛) الفكرية والارستقر اطية الاجتماعية : 

كان لموقف التوجيدى من رفضص الكتابة للعامة > ما إلصق يه القول 
بالإرستقراطية الفكرية كما مر ء ولكن يجب أن لغرق بين الارستقراطية 
الفكرية بمعنى محدود › وحو التميز الفكرى لفئة من العلماء والمئقفين الجادين » 
واي الارستقراطية بمعناما الطبقى الاجتماعى . فبالمعنى الأول كان التوحيدى 
تقر اظيا كرا ى ا ا ا م وقدم ا کے انارت 
سهل » وجعل من التساؤل الفلسغی امرا متداولا فى شتى كتبه ٠‏ 

وقد ورد رأى التو حيدى فى الكتابة للعامة ردا على اقتراح ابن سعدان 
له بذلك حيث قال تعقيبا على كلام الوق فى القضاء والقذر ( هذا 
کو و ی سرت تی وان غ 1ے کی بت و 
ءوافر من السامعين العاملين والحاضعين والمحافظين )°( ° ۰ 

وكان رد التوحيدى ( آن التصدى للعامة خلوقة » وطلب الرفعة 
ينهم ضعة › والتشبه بهم نقيصة › وما تعرض لهم أحد الا أعطاهم من . 
نفسه وعلمه وعقله ولوثته ونفاقه وریائه آکثر مما پأخذ منهم من اجلالهم 
عوقبولهم وعطائهم وپذلهم)() ۰ 

وواضح من كلام التوحيدى رفضه الكتابة للعامة أو الكلام لهم 


)£( الإرسazرlıخة Arist0CFaC¥‏ فى الأسل كلمة مشتقة من لفظتين يونانيعين . 
معناهما ( حكم الأفضل ) والمحنى المألوف لهذه الكلمة هو ( الكومة السياسية التى تقول 
المكم فيها طبقة اجتماعية قوامها النبلاء وأصحاب الامتيازات الخاصة كالمال والجساه والراكز 
"الاجتماعية والمكومية التى يتوارثونها أبا عن جد ٠‏ أما الاصطلاح الثورى فقد اعطى معلى 
خاصا لهذه الكلمة فأصبحت تتناول ( فثة من المجتمح تتميز عن غيرها بما ورثته من جاد 
«ومال ؛ واممبج أعضارها من جراء ذلك فى عداد المضطهدين وأعداء الشحرب ) ؛ ده سموحي 
خوق العادة د موجز المذاهب السياصية » ص ۸ ٩‏ ء 
(ه) الامتاع والمؤانسة : جى ١ا‏ ص ۲١‏ ء 
«) الامتاع والۋانسة : ج ١‏ ص ۲۲١‏ ٠ء‏ 


_ ٤0۹ 


مها يقتضيه ذلك من بعد عن الموضوعية › > يضطر اليها من يخاطب العامة حتى 
نارضیهم » ویظهر حرصه على صدقه الفکری › وهو شرح موقفه ویحلول آن 
يؤيده بحجة کعادته » فيقول بأسلوبه المنطقى : 

( وليس يقف على القاضى الا أحد ثلاثة : اما رجل أبله فهو لا يدرى 
ما يخرج من آم دماغه ٠‏ واما رجل عاقل فهو يزدريه لتعرضه لجهل الجهال > 
واما له نسبة الى الحاصة من وجهه والى العامة من وجه » فهو يتذبڌب عليه 
من e‏ الجالب للهجر والاعتراف الجالب للوصل > فالقاص حينئذ ينظر 
الى تفر د يغ الزمان لداراة هذه الطوائف » وحينئذ نسلخ من مهماته النفسية ء 
ولذاته العقلية ›» وينقطع عن الازدياد من الحكمة بمجالسة آهل الحكمة » 
aN KS a Ee E a‏ 
اق ملك الا درهما والا دينارا أو ثوبا » ومناصبة شديدة لماثليه وعداته 1 


٠‏ وموقف التوحيدى قد يبدو فيه تخل عن مسئولية الكاتب - بلغة 
ر تجاه اناع اد ها فى الوعى ۶ وها يمه ادا م يکن موجها 
ا تثمية المجتمع والرقی بالعامة والحاصة على السواء الى ا أعلى فى 
ا فى الرؤية » وقدرة آكبر على ادراك الحقيقة » والتعامل معها 
بؤصفها ا اللوجوة البخرئ ٠:‏ ولكن هل الكو هته اللفة رة عل الشر 
الذى عاشه التوحيدى حتى يبدو النظر الى موقفه من هذه الزاوية تجنيا 
فیا ی و ن کر ر ی ی ا 
ككاتب وانسان » لم يتخل عنه » وذلك هو البعد السياسى أو الدور السياسىء 
وة لته في جال دناه عن الامة كبا رواشم في ابات ٠‏ ا ان موه 
من أصحاب السلطان لم يكن موقفا مهادنا آو متخاذلا ومؤيدا للاستقراطية 
بالمعنى الطبقى الى يتيح لطبقة الحسكم والامتيازات باليراث والمال ٠١‏ الخ ٠‏ 


پچ انظر : المرجع السابق ب ١‏ ص ٠ ۲۲١‏ 


ا 


ولم يكن موقفه مجرد طلب للعطاء أو تجنب لاحرمان وان صرح فى بعض 
المواضع بذلك كقوله ( حرمان المؤسل من الرئيس كسكفران النعبة من 
التابع )(") ٠‏ 

وقد استغرق هذا الموضوع ٠ن‏ التوحيدى الكثر من المناقشة فهو يذ كر 
ما قیل للحاتمی ( انما تحرم لآنٹ تشستم ) فیجیب الحاتمی کما پروی 
( وانما آشستم لانى أحرم )(۸) ٠‏ الخ » ما نجده حول هذا فى كتبه » ولکن 
يجب أن نلاحظ ذلك فى ضوء العصر وعلاقة الكاتب بأهل الحكم والرياسة 
فيه ٠‏ واعتماده فى الغالب عليهم() ١‏ فهذا لا ينفي اصالة الاتجاه السياسى 
عتد مفكر نا ۰ : 

فتعالى التوحيسدى - ان صسح التعبير - فى ارستقراطيته الفكرية ليس 
قعاليا مذموما › اذ لا يقصد احتقار العامة ء لإنه افا طبقيا » کہا 
يمشله توافه الآغنباء والطبقات الاقتصادية العليا » آو بعض وجهاء المجتمم 
کہا يطلق علییم ٠‏ ولكنه تمال على فجاجة ا اا و 
ااا EIA e E‏ 
e‏ 
مکان سسخافة الد يث اليومى ا 2 
المفاء» وصحبة تثری تجربته فى المياة وتممق احساسه ا ا 
الانسسانى ولیس مجرد س فرضتها و ا 
ا والرضی ایشا ا قالم فی صتحپنه هذ ۰ 


ا : 5 و 


آ و mn‏ و ا 

(۷) منالب الوزيرين + ص ٠ ٠١‏ 
۸ چ ا ا 
(۸) ملالب الوزیرین : ص ۱1 ۰ 


)( راد جح القصل الأول ن الاب الأول من هذا الكإب ص 1 


ومفكرنا كما مر لم يحترم سلطانا قط لسلطانه او نفوذه وان رد 
متذللا أحيانا » فى حالات ضعف انسانى قد تصل الي حد أن يبدو لبا فى 
صورة مأباوية » الا انه سرعان ما كانت تظهر وريه » ویظهر ااه » 
ورفضه لتعالى الجكام » وبالتالى يكون الحكم .على التوحيدى بأنه نمط 
للمثقف غیر الٹوری کما أشار الد کتور زکی نجیب محمود(') ۰ حکما غیر 
منصف على أقل. تقدير »> وقد قدم الدكتور مفهوم المثقف الثورى » فأشار الى 
تعليق لممحمد اقبال على رحلة الاسراء والمعراج » وعودة النبى منها٠»ء‏ وذلك 
لأن أحد الأرلياء قال وا بربی لو بلغت هذا لما عدت أيدا ) 
ومن هذا پظهر الغرق بین من پری الق فیکتفی بلك » ومن پری اتی فیمود 
الى دنیا الواقع  ٤‏ ویحاول آن پغره بتفسه » آی انه حول فکره ال أداة 
کو 4ر یرید بلك آن يتوسع التطبيق هذا الغارق بين النبى والولى 


ی ی ا ی ی ا کروی 
والثقف وکفی ۰ الذی ینعم بفکره وبعیش > فالآول آشبه بالولی فی هذا المقام» 
اذ یری المحق فیکتفی بأن ينعم هو بهذه الرؤية » والمثقف الثورى أشبه فى 
موقفه بالنبى الذى لا يكتفى برؤية التق » بل هو يحاول آن يغير من دنيا 
الوأقع(ا) ٤ ۰ ٠‏ 
ا بعود الدكتور رعد ذلك ى 9 »> فماذا نعنى بالتغر > 

اذ التغير ىكن أن نرت ال الزره ويكن ان بكرن اللامام + ولك نما القصود 
ضا بالوراء وما المقصود بالامام ٠ء‏ وفى هذا يحدد المقصود بمسار التاريخ 
ر( فلو وقعنا فى مسار التاريخ على خصائص بعينها كان تأبيدها وتمميقها 


(۱۰) زکی نجيب محمود : فى حياتنا العقلية » دار الشروق » ص ٠ ٠٠١‏ واتظر أيضا 
مجلة القكر المحعاصر ء العدد ٠ )۲١(‏ أكتوبر 1١7١‏ » ص 1 - ٠ ٠١‏ 
)۱١(‏ زكى ننجيب محمود » المرجع السابق » ص ٠ ١٤۶‏ 


a 


دفغا بالمحياة ال الأمام وتعويقها ذفعا بالمحياة الى الوراء »> ويخيل الى كذلك انه 
ثمة طائفة من لامع لا اختلاف عليها هى التى يجاهد التاريخ فى تحقيقها › 
كالحرية لأكبرً عدد من ممكن من التاس ٠‏ والغلم لأكبر عدذد ممكن من ألناس. 
وهكذا » لقد كان عنالك جرئة دائما لكن الفرق هو فى عدذ من يتمتعون بها » 
وقد كان هناك علم دائما » ذلكن الفرق هنا آيضا هو فى عدد من ياح لهم 
تحصيله » والتاريخ Nag Se‏ 
كثرة )(؟) ۰ 

وعل ھا ااا يحدد مفهوم المثقف الثورى ومثاله الذى سساقه. 
الدكتور هو مسقراط ء اذ لم كتف بان یری ان للحق 6اط او للأشياء 
معاي » بل راح يعلمها للناس حتى اصطدم بالمجتمع اى الاد 2 وشرى: 
المسم » وكذلك أفلاطون فى محاولته تطبيق فكره فى دولة الملك ديوسيوس. 
الشاب ؛ والغزالى فى كتابه الأحياء »> ويحمل I‏ التفرقة 
ين المخقف والمفقف الثورى ہی نفسها التغرقة بين العلم للعلم والعلم, 
للمجتمع )(۳) ٠‏ ۰ 

والحلاصة ( ان المثقف لا يتم تكوينه الا بأن يكون مثقفا بستخدم, 
ثقافته فی حیاته › على ان أصحاب الثقافة بعودون بعد ذلك فيتغاو تون فمنهم. 
قي ادام قان غل اه اقاس ا وم من جار كانه ر غر 
ا ما لم يستخدم تلك الثقافة فى رقعة أوسع من حياته الحاصة ¢ 
رقعة قد قد تمتد حتى تشسمل الوطن » وقد تمعن فى الامتداد لتشمل الالسائية: 
ف 6 ر ا ال ادر ا غه ر الد 


(۱۲) زکى ننجيب محمود : المرجع السابق »> ص ١٤ا‏ د ١٤١‏ ء 
OY‏ زکی جیب محمود : المرجع السابق ۰ ص ٥إ‏ ۰ 


e 


الثورى ٠ )٤()‏ وبناء على ذلك التحديد لمفهوم المثقف يرى أنه ( لا الججاحظ. 
ولا آبو جيان كان ثوريا فى ثقافته » لانك تقرة١لهما‏ فتزداد ( علما) لكنك 
لا تدري كيف تغير من أوضاع حياته وفق هذه الزيادة العلمية )(*) ٠‏ 

- والمقيقة التى تعكسها كتب التوحيدى غير هذا » فلو آخذنا الغهوم 
تسه الذى طرحه الدكتور زكي - اذ يمكن أن بكون هناك أكثر من مفهوم 
للمثقف الثورى _ لكان التوحيدى مفكرا ثوريا » ويظهر ذلك مما مر فى 
الفصول السابقة وما سيأتى فى الكلام عن فلسفة السياسة عنده ٠‏ 


sinbil 


* ٠١۴ المرجع السابق : ص‎ )١٤( 
0° المرجع السابق :ص‎ (10) 


5 


وای التوحیدق ف وضو ع الخلاقة : 


تناول التوحيدى موضوع الحلافة تاريخيا » ومن هذه الاطلالة a‏ 
پناقش بعاد القضصية »> وهو يبدا مناقشسته پالاجابة على سؤال وجهه له 
الوزير اين سحدان » حول ال في تطاول الأمويين عل الحلافة . اذ سسأله 
الوذ ب تطاول هؤلاء القوم الى هذا الآمر مع بعدهم من رحم رسول ال 
صل اله. عليه وآله وسلم » وقرب بنی هاشم منه ٩‏ وکیف حدثتهم ال 
بذلك ؟ ان عجبى من هذا لا ينقضى › أين بنو أمية » وينو مروان » من هذا 
المحديث » مع أحوالهم المشهورة فى الدين والدنيا )(ا") ° 


ولعل أوضح وأجراً ما فى رد التوحيدى وشرحه لهذا تاريخيها > 
هو ان اجاباته قد تضمنت لونا من اللوم » أو قدرا من توجيه الو ان 
الرسول الكريم صل الله عليه وسلم » وذلك لتمكينه لكثر من الأمويين قبل 
وفاته » وكذلك نقده للعباس وعلى رضى الله عنهما لحلافهما الذى فتح الباب 
للخلاف وما جره ذلك » ويرى التوحيدى انه بناء على ما تقدم قامت الفرق 
الاسلامية »› التى هى فتن وانقسامات جاءت بلا مبرر فضرت ولم تنفع » 
حتى لم تقم للدين القائمة » ولو بعد انتهاء الأمويين » اذ دخل العجم ونغذوا 
الى الحكم ٠‏ 

فالتوحيدى يرتب على المقدمات نتائجها » ولذلك فهو يرى ان العجب 
يزول اذا حقق النظر » واستشىف الأصل ء وذلك لأن ( أعجاز الأمور تالية 
لصدورها » والأاسافل تالية لأآعاليها » ولا يزال الأمر خافيا حتى ينكشسف 


٠ ۷٣ الامتاع والمؤانسة: ج ۲ "ض‎ )١( 


0ع ب 


سببه فيزول التعجب منه » انما بعد هذا على كتير من الناس لأنهم لم يعنوا بهء 
وبتعرف آوائله والبحث عن غوامضه » ووضعه فی مواضعه ۰ وذهبوا مذهب 
التعصب ٠ )٠۷()‏ 

والتوحيدى يتبع الاحداث التاريخية لرى كيف سارت الأمور » 
التى آدت الى ما كان من تمكن الأمويين من الأمر فيقول : ( لا حلاف بين الرواة 
اوآصحاب التاريخ ان النبى صلى الله عليه وسلم توف وعتاب بن أسيد 
على مكة » وخالد بن سعيد على صنعاء » وأپو سفيان بن حرب على نجران ‘ 
وأبان بن سعيد بن العاصى على البحرين » وسعيد بن القشب الأزدى حليف 
بنى أمية على جرش ونحوها » والمهاجر بن بى أمية المخزومى على كندة 
والصدف »> وعمرو بن العاص عل عماأان » وعثمان بن عقان 
عى الطائف » فاذا كان النبى صلى الله عليه وسلم أسس هذا الأساس وأظهر 
آمرهم لجمیع الناس › کیف لا يقوی ظنهم ولا ينبسط رجاهم ولا يمتد قى 
الولاية أملهم » وفى مقابلة هذا » كيف لا يضعف طمع بنى هاشم » ولا ينقبض 
رجاؤهم ولا يقصر آملهم ؟ وهى الدنيا » والدين عارض فيها » والعاجلة 
محبوبة » وهذا ما أشبهه حدد أنيابهم » وفتع أبوابهم » وأترع كأسهم › 
وفتل أمراسهم » ودلائل الأمور تسبق » وتباشير الخحر تعرف )(۱۸) ٠‏ وهو 
پرى آن أبا سغيان قد وقف على قبر حمزة بن عبد المطلب وهو يقول ( رحمك 
الله يا أبا عمارة » لقد قاتلتنا على آمر صار الينا )(١ا) .٠‏ . 

ويقول : لو احتج شخص بأن الأمر قد عاد مرة آخرى الى آل النبى 
ضلى الله عليه وسلم فجوابه عليه ( صدقت » ولكن لما ضعف الدين وتخلخل 

(۷) الامتاع والمؤانسة : ج ۲ ٠‏ ص ٠ ۷٣‏ 


(۱۸) الامتاع والمۋانسة : ص ۷ ۷£ ٠‏ 
1۹( الامتاع والۇانسة :ج ۲ »ص Vo‏ * 1 


کا 


ركنه وتداوله الناس بالغلبة والقهر ¿٤‏ فتطاول له ناس من آل الرسول صل اللہ 
عليه وسلم بالعجم وبقوتهم ونهضتهم وعادتهم فى مساورة الملوك وازالة 
الدول » وتناول العز كيف كان »› وما وصل الى أهلل العدالة والطهارة والزهد 
والعبادة والورع والأمانة » آلا ترى ان الحال استحالت عجما كسروية 
وقيصربة »› فآين هذا من حديث النبوة الناطقة والامامة الصادقة )('") ٠‏ 

وهكذا يدين مفكرنا تدخل العناصر الأجنبية › والاستعانة بها 6 
تدخل الفرس والأتراك بعد الدين استعان بهم المعتصم » مع انه كان يعيش 
فى ظل الدولة العباسية » وهو يعيب أيضا شيوع عرف وعادات العجم حنى 
وصل الأمر أحيانا آن قدموه على السنة التى هى ثمرة النبوة(ا") * 

وكان نتيجة هذا كله ر( هذه الفتن والمذاهب » والتعصب والافراط 
وما تفاقم منها زاد ونما وعلا وضاقت اليل عن تداركه واصلاحه » وصارت 
العامة مع جهلها » تجد قوة من خاصتها مع علمها » فسالت الدماء » واستبيح 
الحريم » وشنت الغارات » وخربت الديارات » وكثر الجدال » وطال القيل 
والقال » وفشا الكذب والمحال » وأصبح طالب الحق حبران » ومحب السلامة 
مقصودا بكل لسان وسنان » وصار الناس آحزابا فى النحل والآديان ٠‏ فهاا 
نصیری وهذا آشجعی ۰۰۰ ومن لا یحص عددها الا الله الذی لا پعجزہ شىء > 
لا جرم شمت اليهود والنصارى والمجوس بالمسلمين » وعابوا وتكلموا »ء 


ووجدوا آجرا وجصا فبنوا )(۲") ۰ 


والواقع اننا لا نستطيع آن نتبيل رأى التوحيدى فى موضوح الامامة » 


٠ ۷١ الامتاع والمؤانسة : بى ؟ › ص‎ )۲١( 
٠ ۷٦ الاإمتاع والمؤانسة : ج ۲ »ص‎ )۲١( 
٠ ۷۸4 ۷۷ الامتاع والمؤانسة : ج ۲ » ص‎ )۲۲( 


¥ 


قلم يظهر من كلامه السابق حول الخلافة انه يذهب الى القول بأن الامامة 
بالاتفاق أو الاختيار كموقف الخوارج والمرجئة والمعتزلة وأهل السنة » 
أو هو ممن قالوا بالنص والتعيين كمذاهب الشسيعة(۴؟) » والى ما يتفرع عن 
ذلك من آراء » وان کنا نلمع ميلا واضحا الى آل النبى ۰ ویظهر انه لا یقصد 
نسل الامام على ( والسيدة فاطمة ) فقط » ولكنه يشمل آل العباسى أيضاء 
وهذا يفهم من قوله آن الآمر صار الى آل النبى كما مر ٠‏ 

٠‏ والحلافة والفتن والشقاق » كل هذا فى نظره من أسباب الفشل 
والضعف »› وعدم تميز الحق من الباطل حتى التبس الأمر على الجميع › وبهذا 
الاختلاف الذى يسود تحدث الهزاثم وبمثله ( فتحت البلاد » وملكت الحصونء 
روأزبيلت النعم ء وأريقت الدماء > وصكت المحارم » وآبيدت الآمم )(؟") * 

ویری مفكرنا ان الترام الحق آنفع لصاحبه فی تتاول هذه الوضوعات 
,التاربيخية » اذ آن محاولة طمس الحقيقة لا بد أن تبوء بالفشل »› والحق لا بد 
أن يظهر » ولكن أيضا وبنفس المقدار لا يجب إغفال عن النقص فكلاهما عيب 
في حصاحبه ٠‏ يقول ( فان العصبية فى الحق ريما خذلت صاحبها وأسلمته 
.وأبديت عورته » واجتلبت مساءته » فكيف اذا كان فى الباطل ء ونعوذ بال 
إن نكون الفضل أمة من الأممجاحدين » كما نعوذ به أن نكون بنقص أمة من 
الأمم جاهلين » فان جاحد المق يدل من نفسه على مهاثة وجاهل النقص يدل 


من خفسه على قصور )(°) ۰ 


(۲۴) التفتازاني : المرجع السابق ۰ ص ۲ « 
)۲٤(‏ الامتاع والمۋانسة : جى ۳ ؛ ص ۲٥ا ٠‏ 
(Yo)‏ الإمتاع والمۋانسة : ج ١ص‏ ا۸ ° 
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“ 


«شورة التوحيدى السياسية للوزبر - وتصوره لعلاقة اإلحاكم بالرعية : 


لقد اختار التوحيدى أن لخ دوره السياسى » »> ودوره فی التغيير 
لا عن طریق اتوجیه العامة ء ولکن عن طريق توجیه المحاكم و نصحه أحیانا 
باععطاء تصوره للعلاقة الصحيحة بين الحاكي والرعية ونتائجها السياسيبة 
اة افر < ارهن رن شه رة اها وثلبه أو الاثئين معا ٠‏ 
واذا کان فى هذا الموقف نوع من الأخذ باتجاه معتڌل يريد الاصلاح » 
واحداث نوع من التوفيق > لا ثورة تحدث٠‏ تغيرا كليا › .أو ريما قصد 
بهذا التفشير احداث التوازن بالاحتكام الى الآيديولوجية التى 
تقوم عليها الدولة الاسلامية ٠‏ ؤريما وجدنا فى هذا نوعا من السسذانبة ٤‏ 
ذا اعتبرنا ان مصالع الحاكم وأصحاب النفوذ .فى جذه الحلافة » أو الماك 
¥ يمكن المواءمة بينهما » فهذه الحلافة وان كانت تبدو من حيث الاسم تقوم 
على ساس اسلامی وبالتالی ديموقراطى أو شورى » فهى فى المقيقة ملكية 
أو قريب منها منذ عهد معاوية » واذا كان التوخحيدى قذ نادى أو .آراد أن 
تستند الحلافة أو تقوم على أساس دينى فليس فى ذلك طبعا ما يفهم مده ٠‏ 
المناداة بالتيوقراطية 1٠0١١2٣‏ لان. الاسلام ليس فيه هذا المغهؤم » 
وقد آكد التوحيتدى مفهؤم الشورى والديمقراطية Democracy‏ , بهو م ` 
الاسلامى ٠‏ ولكن التوحيدى وقد آدرك الواقع السياسى لعصره كان يتعامل 
معه فى حدود الممكن المتاح أمامه » لا المستحيل › وهو ما سيمر علينا من 
ممارسته لدوره السياسى.وتصريحه بمفاهيمه السياسية فيما سيأتى ٠‏ 

فى كتابه « الامتاع والمؤالسسة » نجد مفكرنا وقد اتصتل بالوزير 
ابن سسعدان ونراه وهو يتناول معه موضوعات السياسة وغيرها » واول 


EMAL 


ما يلفت النظر هو طريقة التوحيسدى فى مخاطبة الوزراء ٠‏ ومحاولة توجيهيم 
اد ايصال مفاعيمه اليم بفية الاصلاح ٠‏ ولقد لإا التوحيسدى الى اكثر 
من طريقة حتى يسل فكره الى الوزير » وهو على حر » ولكنه مع ذلك نجع 
فی أن يكون عنيفا فى المواجهة مع ابن سسعدان » أو فى الكتابة عن الصاحب. 
أو ابن العميد » الى أبعد حدود العنف فى النقد »> والواقع أن هذه الطبيعة 
فى التوحيدى لم تكن مجرد عادة فى الشستم أو الذم » ولكنها تعبير عن 
نزعة نقدية أصيلة فى تكوينه الفكرى » ونزعة ثورية مكبوتة بفعل ظروف 
الحكم فى عصره » وقد مر أنه قد اضطر الى الاختفاء فترة طويلة ريما هربا 
من بطش من آصابهم بسهامه ولكنه لم يكن ينلك نفسیا آن یکتم ما براه 
حا وصوابا' » حتى لو استطاع ذلك بعض الوقت » فما تكاد تأتى مناسبة 


الا وينفجر ساخطا » متبرما » فيما قد يبدو أحيانا لأسباب شخصية 
محضة ء ولكنه يطالعنا بآرائه السياسية والاجتماعية وآراثه فى الشخصيات 
وسل وكها ومدى ملاءمته لوضعه الاجتماعى أو السياسى أو العلمى » وكان هو 
هذا السب الرئيسى لطلبه من أبى الوفاء المهندس أن يحفظ كتابه ( الامتاع 
والمؤانسة ) فيخاطبه قائلا ( ونا أسألك ثانية على طريق التؤكيد كما سألتك 
على طريق الاقتراح آن تكون هذه الرسالة «مصونة عن عيون الحاسدين 
والعيابين » بعيدة عن تناول أيدى الفسدين 'المنافسين » فليس كل قاثل 
پسام » ولا کل سامع پنصف )(1") ۰ 

وقد طلب التوحبدى من الوزير أن يان له فى كاف الخاطبة وتاء 
المواحهة(۷٣) ٠‏ ۰ ڍL٣٤ڪصmصmm‏ 


)۲١(‏ الامتاع والمؤانسة : المقدمة ٠‏ ص 
(TY)‏ الامتاع اة أقسة :ج ١ء‏ ص 


N 

ویطلب منه ابن سعدان آن ينقل اليه ما يقال عنه فى المجالس التى 

يحضرها التوحيدى »› فيتحدث بأسلوب تشسويقى ومثير لحب الاستطلاع 
عند الوزیر حتى يسال أكثر ولیقدم ما یرید له فى أمان فيقول ( سمعت 
أشياء » ولست أحب آن أسم نضسى بنقل الحديث واعادة الأحوال فأكون 
غامزا وساعيا ومفسدا ) ٠‏ وهنا پستددرج التوحيدى ابن سعدان حیث 
يقول له الوزير ( معاذ الله مث هذا › الما تدل على رشد وخر » وتضل 
عن غى وسوء » وهذا يلزم كل من آثر الصلاح الخاص والعام لنفسه 
وللناس ء واعتقد الشفقة » وحث'على قبول النصيحة › والنبى صل الله 
عليه وسلم قد سمع مثل هذا وسأل عنه » وكذلك الحلفاء بعده » وکل 
أحد محتا الى معرفة الأحوال اذا رجع الى مرتبة عالية أو محطوطة )(") ٠‏ 
والواقع اننا بازاء فرضين : فاما آن پكون هذا ما حدث فعلا وكلام 

الوزير بالطبع من صياغة التوحينى » واما أن يكون الموضوع كله من خيال 
التوحيدى نفسه ٠‏ وفى الحالتيل نلمع الشأكيد على أهمية الرأى المعحارض 
E O E‏ 0 ر 
gE N a O Î‏ 
الشخصى نسبه الى غبره خو و بذكر أشياء مثعلقة 
بجانبك » ويرى انها لو لم تكن لكان مجلسك أشرف › ودولتك أعز » وآيامك 


أدوم » ووليمك أحمد » وعدوك آكمد )(") ٠‏ 


ثم يواصل کلامه على لسان ابن برموية ( وما آدری کیف استکفی 
هذه الجماعة حوله »> وكيف يظاهر هو بها » ويسكن اليها ؟ وما فيهم الا من 


(۸؟) الامتاع والمؤانسة : ج |١‏ ء+ ص ٠ ء٣ ٤!‏ 
(۲۹) الامتاع والمؤالسة : ج ١‏ › ص ٤۴‏ 0 


- ٤۷ا‎ 


ركده الرجس والافساد والأخذ بالممانعة » واغراء الأولياء بما بعود 
بالوبال على البرىء والسقيم » وعلى الزكى والظنين » هؤلاء سباع ضارية » 
بوكلاب عاوية » وعقارب لساعة » وأفاع نهاشة )() ٠‏ 


واذا احتج بأنه لا بد له من جماعة یسالھم ویستشیرھم ویمارس بھم 
سلطانه » ويسوق رده فى دحض هذه الحجة على لسان اين برموية وهو 
ممن تآمروا على الايقاع بابن سعدان وقتله فیقول آنه ( ان کان عارفا بهم 
ومستبطنا لأمرهم وخبرا بشمأنهم » فلم سلطهم وبسطهم » وحدد أنيابهم › 
وقوى أسنانهم » وفتح أشداقهم وطول أعناقهم ۰٠۰‏ هلا رتب كل واحد منهم 
یما تظهر به کفایته ولا يرفعه الى ما يظن معه الظن الفاسد ٠٠١‏ الخ )('") ' 


ہے ا س 


° 49 ؛ ص‎ ١ الامتاع والمۇانسة : ج‎ )۳٠( 
° ۸ ص‎ >»١ الإمتاع والمۇانىسة :۽ ج‎ (Py 


ادائة الطغيان والظلم : 


وقد أدان التوحيدى الطغيان واعتبره باب الكفر الذى هو خسران 
العاجلة والآجلة(") ٠‏ وحو يدين الظلم وقد ذاق مرارته » وقد و اأص حاب 
الفضل فى أشد الاحتياج › بينما التوافه ينعمون فى الرفاهية › فالاحساس 
بالظلم » وسسخافة الأوضاع الاجتماعية كاها تشكل عاملا هاما فى توجهات 
التوحيدى السياسية »> وقد صور استبداد الماکم وغروره » وغطرسته 
عندما يضيق بالرعية عندما تذكره › وتذكر آحواله وتتبع آسراره » حتى 
E TT E TE NEE‏ 
ولىسلطانه » فيحدثنا ان الوزير قد حدثه عن غضبه من العامة » لخوضها 
فی نیرا وسار که فق قال الرزین ( فوا شاق درق اظ نا ونی 
عن العامة عن خوضها فى حديشنا وذكرها أمورنا » وتتبعها لأسرارنا وتنقرها 
عن مكئون آحوالنا » ومكتوم شأننا » وما أدرى ما أصنع بها » وانى لآهم فى 
الوقت بعد الوقت بقطح ألسنة وأبد وآرجل »› وتنكيل شديد لعل ذلك 
يطرح الهيبة ويحسم المادة » ويقطع هذه العادة » لاهم الله > وما لهم 
لا يقبلون على شئونهم المهمة » ومعايشنهم النافعة » وفرائضهم الواجبة 
ولم پنقبون عما لیس لهم ء ویرجفون ہما لا يجدی عليهم » ولو حققوا 
ما يقولون ما كان لهم فيه عائدة ولا فائدة » وانى لأعجب من لهجهم وشفقهم 
بهذا الملق حى كانه من الفرائض المحتومة » والوظائف الملزومة › وقد تكرر 
منا الزجر » وشاع الوعيد » وفشا الانكار بين الصغار والكبار )("") ٠‏ 


٠ ٣٤١ مثالب الوز يرين : ص‎ (TY) 
٠. ۸1 (۴؟) الامتاع والمؤانسة : ج ۴ » ص ۸0 ت‎ 


- ۷ 


فى النص السابق نری عرضا لوجهة نظر الوزير وتصوره لحق الرعية ء 

وحقوق المحكام. : 

)لمأت(٠ الوزي يرفض تدخل الرعية فى خصوصيات الماكم وسلوكه‎ - ١ 

۲ - ان ليس من شأن الرعية أن تراقب أو تنقد » ولكن عليهم الامتمام 
بأمورهم ومعايشهم وفرائضهم الواجبة ٠‏ (تامل) 

۴ - أن من حق الحاكم الزجر والتهديد » حتى قطع الآلسن والأيدى. 
والأدجل والتنكيل الشديد » وفى هذا هيبة للساطان * وقد رقض 
التوحيدى هذا الاستبداد » ودحض هذا الفكر » وقد طرح الرآى 
الآخر من خلال وجهتين للنظر مختلفتين » ينسب وجهة النظر الأول 
الى السجستانى والثانية الى أحد شيوخ الصوفية » ولكن الواضع أن. 
الرآی للتوحیدی ۰ وحو بقول للوزیر ( فی الجواس فائدتان عظيمتان. 
ولكن الجملة خشنة » وفيها بعض الغلظة » والحق مر » ومن توخى احق 
احتمل مرارته )(؛") ۰ 
وهو يرى أن على المحاكم أن يتحمل الرعية ونقدهم عامتهم وخاصتهم ء 

وعالمهم وجاهلهم » وخاصة ( انهم انما جعلوا تحت قدرته » ونيطوا بتد بره 

واحختبروا بتصريفهم على آمره ونهيه » ليقوم بحق الله تعالى فيهم » ود دصر 

على جهل جاهلهم ؛ ويكون عماد حاله معهم الرفق بهم » والقيام بمصالحهم ء 

ومنها آن العلاقة التى بين السلطان والرعية قوية » لأنها الهية » وهى أوشج 

من الرحم التى تكون بين الوالد والولد ء والملك والد كبير » كما أن الوالد 


مالك صغير » وما يجب على الوالد فى سياسنة ولده من الرفق به » والحنو 


° A1 الامتاع والرانسة :ج ۳ + س‎ (Tê) 


VE 
-عليه » والرقة له » واجتلاب المتفعة اليه » أكثر مما يجب على الولد فى طاعة‎ 
وكذلك الرعية الشبيهة بالولد » وكذلك الملك الشبيه‎ ٠٠٠ » والده‎ 
بالوالد » ومما يزيد هذا المعنى كشفا » ويكسبه لطفا » ان اللك لا يكون‎ 
-ملكا الا بالرعية » كما ان الرعة ل تكن وة الا بالمىك » وهذا من الأحوال‎ 
٠ )°() المتضايفة والأسماء المتناصفة‎ 


ومن حق الرعية فى رأيه آن تعرف وتسال عن حال المسئول عنهسا 
.وذلك ( حتى تكون على بيان من رفاهة عیشها > وطيب حيانها › 'ودور 
مواردها بالأمن الفاشى بينها » والعدل الفائض عليها » والخير المطلوب 
اليها » وهذا آمر جار على نظام الطبيعة ومندوب اليه أيضا فى أحكام 
الشريعة )(ا") ٠‏ 

بل ان التوحيدى يجعل من حق الرعية أن تبحث فى كسل ما يتعلق 
بالسلطان : دينه » ومذهبه » وعادته » وسیرته » وحاله وسلوکه فی اللیل 
+والنهار » لآن مصالها متعلقة به وخيراتها متوقفة على حاله » وسعادتها 
ومساءتها » مرتبطة بتدبیره ومدی اهتمامه › کما ان شکواها ورفاهیتها 
-حاصلة بحسن نظره وحسن استقامته واجتهاده › وان قالت الرعية لسلطانها 
أن هذا حقها ر آما كان عليه أن يعلم ان الرعية مصيبة فى دعواها التى بها 
'استطالت بل واله › الحق معترف به وان شغب الشاغب » وآعنت 
امعت )۴۷ ٠‏ بل من حقها أيضا أن يسمع الآراء المختلفة الفث منيسا 
٠والسمين‏ › لآنه ملك نواصى الأمة فلو قالت الرعية له ر( ولم لا تبحث عن 
:امرك » ولم لا تسمع کل غث وسمین منا : وقد ملكت لواصينا وسکنت 


س 


() الامتاع والمؤائسة : ج ۳ » ص ۸۷ ٠‏ 
)۳١(‏ الامتاع والمؤانسة + ج ۳ ۲ ص ۸۷ . 
(۷) الامعاع والمژانسة : ج ۴ › ص ٠ A۸ - A۷‏ 


0 


د یار نا e‏ وصادرتنا على آموالنا ء وحلت بیننا ون ضياعنا ()^"( ۰ 


ويمضى التوحيدى ليؤكد حقوق الرعية » ويسفه سلوب القهر والمكم 
الدیکتاتوری » فيقص عل الوزیر أن السجستانى قد حكى أن آمر بعض 
الناس الذين يجتمعون ويخوضون فى أمور كثيرة أغضبت الحليفة » وقد 
اقترح عليه وزيره أن يأخذ الناس بالقوة والبطش فالهول عندئذ يكون أشد 
والهيبة أفشى والزجر أنجع » والعامة أخوف(١")‏ ولكن الحليفة لم يجد فى 
كلام وزيره عصيانا لله » وقسوة فى القلب » وقلة رحمة » ويبس فى 
الطوية » ورقة الديانة » وقد ساءه من وزيره ما ذهب اليه من الرأى وما 
آشار عليه به حتى يقول ( وقد ساءنى جهلك بحدود العقاب » ومما تقايل 
به هذه الجراثر > وبما بكون كفؤا للذنوب )('“) * 

وواضح ما فى ذلك من رآى للتوحيدى » وما قصده من الربط بين 
هذا وبين غضب ابن سعدان » ولذلك ينبهه بلسان الحليفة لوزيره ( أما قعالم 
أن الرعية وديعة اله عند سلطانها » وأن الله يسأله عنها :كيف سستها ؟ 
ولعله لا بسألها عنه » وان سالها فليؤكد الحجة عليه منها )(1) ٠‏ 

فيؤكد المسئولية الدينية على الحاكم ٠‏ 

ویعرض التوحيدى رأيا آخر وهو فيما يبدو يعطى للرعية الحق فى 
سكواها » اذ لا تشسكو العامة ٠‏ ولا تتبرم الا من ظلم وقع عليها من الطاكم ٠‏ 
. واذن فرأى الرعية > وحالها » وحكمها على الحاكم مقياس لمدى صلاحيته ٠‏ 


(۳۸) الامتاع والمؤانسة :+ چ ۳ + ص "AA‏ 
(۴۹) الامتاع والمۇاتىسة :چ ۳ + ص ۸٩ - AA‏ ۰ 


ر٠‏ الامتاع والمؤانسة : جه ۳ › ص ۸ * 
)£۱( الإمعاع والمؤانسة 7 ج ۳ص ۹ ٩۰‏ ۰ 


٤۷1‏ س 


فالحخليغة يقول ( آلا تدرى أن أحدا من الرعية لا يقول الا لظلم للقه » أو لق 
جاره » وداهية نالته و نالت صاحبا له ٩‏ وکیف نقول لهم : کونوا صالین 
آتقیاء مقبلین على معایشکم » غير خاثضین فی حدیثنا » لا سائلین عن آمرنا › 
والعرب تقول فى كلامها » غلبنا السلطان فلبس فروتنا » وأاكل 


خضر تنا 0 )°( ۰ 


ومن حقوق الرعية على المحاكم تدبير أمورهم فى العمل والعيش '. 
وتوفير فرص العمل › والمال اللازم للمعاش لن يعجز عن العمل » بل 
وكذلك الارشاد والتوجيه لمن كان مترفا وكذلك فعل الحليفة فيما يروى 
الوحيدى اذ أمر وزيره بتدبير العمل لمن يصلح له »> ووصل من كان محتاجا 
وعاجزا عن العمل من بيت المال » ومن كان مترفا غير محتاج ينعمه 
ويلاطفه » ویځبر نا التوحيدى آنه لما تم ذلك عادت المحال ترف بالسلامة 


العامة » والعافية التامة(۳؟) ٠‏ 


rT‏ التوحيدى على لسان الوزير ابن سعدان أهمية العلم اذ يطاب 
الزيادة منه ويقول ( ولكن الزيادة من العلم داعية الن الزيادة من العمل › 
والزيادة من العمل جالبة الإنتفاع بالعلم > والانتفاع بالعلم دليل جلى سعادة 
الانسان, » وسعادة الانسان مقسومة على اقتباس العلم والتماس العملل › 
حتی پکون باحدهما زارعا وبالآخر حاصا »> وبآحدهما تاجرا وبالآخر 
رابحا )*٤()‏ ۰ 


ويعطى التوحيدى الموضوع بعده الدينى أيضا > فيخاطب بدلك فى 
الوزير وترا حساساأً » كما آله يؤكد على البظرة الدينية العميقة » وذلك 


٠۰ ٩٩ الامتاع والموانئسة : ج ۳ › ص‎ (EY 
ء٠‎ ٩۹ ص ۰ ب‎ >» ۲  : الامتاع والمۆانسة‎ (EY 
۰ ٩إ الامتاع والمانسة : ج ¥ » ص‎ )٤٤( 


EVV - 


بعرضه للرواية الأخرى وتدور حول السبب فى اهتمام بعض الصوفية 
بالسؤال عن الأحوال عندما اشتعلت الفتنة ٠‏ فاذا كانت العامة تسأل عن 
الأخبار وأسرار الملوك وسياستها ( لما ترجو من رخاء العيش وطيب 
الحياة » وسعة المال > ودرور المنافع » واتصال الجلب » ونفاق السوق 
وتضاعف الربح )(°) ٠‏ فان الصوفية يسالون لعلمهم ( ان كل ملك سوى 
ملكا زائل وکل س غ ت اة عاتن ر 

٠‏ وهو بذلك يؤكد على البعد الدينى فى مفهومه السياسى » اذ لا قيمة 
للملك الا اذا قام على ساس دينى » والا اذا روعى فيه حق الله » وبغير ذلك 
يصب متهافتا > وملكا عضوضا » يؤذى صاحبه › اذا لم يلتزم بالشريعة ٠‏ 
أى ضرورة اقامة العدل ٠‏ فيقول عن نظر الصوفية فى هذه الأحوال على 
لسان العامرى ( فآما هذه الطائفة العارفة باي ء العاماة لله »› فانها مولعة 
أيضا بحديث الأمراء » والجبابرة ء والعظماء > لتقف على تصاريف قدرة الله 
فیهم » وجریان آحکامه علیهم » ونفوذ مشیئته فی محابهم ومکارههم فی 
حال النعمة عليهم » والانتقام منهم › آلا ترونه قال جل ثناؤه د« حتى اذا 
خرحوا بما آوتوا آخذناهم بغتة فاذا هم مبلسون » )(۷) ۰ ٠‏ 

ويؤكد التوحيدى على آعمية الشورى ومن ذلك ما يقصه فيقول ( قال 


بعض الأوائل اجعل سرك الى واحد » ومشورتك الى الف )(۸) 


ا 


(ه) الامتان والمؤائسة : ج ۳ › ص 21 - ٠ ٠١‏ 

٠ ٠٥ الامتاع والمؤانسة ؛ ج ۳ › ص‎ )4٩( 

٠ من سورة الأنعام‎ ٤٤ ص ٠ء والآية‎ » ٣ الامتاع والمؤائسة : ج‎ )٤۷( 
۰ 1١ البصاثر والذغاثر : ج ۱ » تحقیق أحمد أميل + ص‎ )٤۸( 


- ۷A 


آخلاق اخاكم والوزير ء وصفاتهما 


يتحدث التوحيدى عن آخلاق الماكم ( خليفة - وزير ) وشخصيته وأحم 
الصفات الواجب توافرها فيه » وما جب أن کون عليه من خلق » وما يجب 
أن يتجنبه من رذائل تعيبه وتشينه وتنقص من صلاحيته لتحمل المسثولية › 
وهو لا ياد باهر الاجتمامى إى الماد مهما بلغ دليلا عل الصتلاحية ٠‏ 
فلا نقاء الثوب » ولا حمرة الوجه وفراهة المىكب » له أى أثر أو ثيمة فى 
الدلالة على صلاحية الرجل وانما يجب النظر الى ( عرض الرجل كيف هو 
والی الشکر له کیف حو » وال درهمه أین وجهه › والی این توجهه )(؛) ۰ 
ومن لم تتاف فيه هله الأخلاق الكريمة ‏ من المعروف لتاس 
والاهتمام بأحوالهم » والسعى فى الير لهم » وجبر المنكسر منهم فلا يجب أن 
يعص الانسان ربه بحسن الظن به ٠‏ ولابد لمن يستخلف عل العباد من أن 
تختفی منه رذاثل ( کالظلم والتجديف _ والحساسة - والجهل - وقلة الدين 
وحب الفساد )(*°) * ويجب عدم مناصرة المسسئول المجائر لآ من ا 
انما هو ( أصم قد أسلمه الله من يده » وال جاه الى الشيطان قرينه )() ٠‏ 
وقد آکد التوحیدی على آن من پحکم لاہد أن تتوافر فيه صفات › مثل 
الكرم » والصبر » والجد » والبذل » والعطاء والتفقد لشثون الناس » ولابد 
له أيضا من آن يطرح المحقد ولابد له من السهر على جماعته » وكف السفاه › 
e‏ مثالب الوزیرین : ص ۲۲۹ 0 


(*9۰) الامتاع والمؤانسة :ج |١‏ »ص ۸ ۰ 


(۱) مثالب الوزیرین : ص ۱۱۸ ۰ 


_ ٤۷۹ 
ويقول ( وانما يخدم.‎ ٠ وقضاء الحقوق › وأآيضا بعث المحبة فى القلوب("*)‎ 
4 من انتصب خليفة لله بین عباده بالکرم > والرحمة ء والتجاوز ء والصفح‎ 


والجود › والتآمل » وصلة العيش » وبذل الحياة » وما يصاب به روح 
الكفاية )() ٠‏ 


وهو يوجه الى الوزير نصائحه وفيها تصوره للسلوك المحمود فى 
المسسثول فيقول ( وآخر ما آقول آیھا الوزیر : مر بالصدقات › فائھا مجلبقہ 
السلامات والكرامات » مرفعة للمكاره والآفات » واهجر الشراب › وأدم. 
النظر فى اللصحف » وافرغ الى الله فى الاستخارة » والى الثقات بالاستشارةء. 
ولا تبخل على نفسك برآى غيرك » وان كان خاملا فى نفسك »ء قلیلا فی 
عينك » فان الرآى كالدرة التى ربما وجدت فى الطريق وفى المزبلة » وقل_ 
من فزع الى الله بالتوكل عليه » والى الصديق بالاسعاد منه › الا آراه الله 
النجاح فى مسألته » والقضاء لحاجته )(؟°) ٠‏ 
ومن النص السابق نلاحظ التأكيد على : 
١‏ - ضرورة الالتزام بالدين ٠‏ 
۲ _ التآكيد على أهمية الشورى » وآهمية الرأى الآخر واستشارق 
الغقاة أى آهل الحبرة والمعرفة لا أهل الثقة » ودون نظر ال 
وضح اجتتماعى أو اقتصادى لصاحب المشورة ` 


' 


neee 
٠ ٠١ (۲ه) مثالب الوزيرين : ص‎ 


ر۳ه) مثالب الوزيرين : ص ٠١‏ ° 
ر٤ه)‏ الامتاع والمۇالسة :+ پچ ٣‏ »ص E YE‏ 


~A: — ت‎ 


الحاكم الفيلسوف واخاكم النبى 


أشار التوحيدى الى آهمية العلم والأخلاق كصفات يجب توافرها فيمن 
تيحكم » ولكنه أيضا يشير الى أن أفضل الآمور لتطلب الدنيا أن پتفلسف 
ا ملوك » وآن يملك الفلاسفة ٠‏ فهو يحكى .عن ديوجانيس وقد سئثل ( متى 
تطيب الدنيا ؟ قال : اذا تفلسف ملوكها وملك فلاسفتها )(*°) » وللكن 
الوزیر ( ابن سعدان ) يعترض على هذا الرأى لأكثر من سبب يقدمه » ومن 
ذلك ضرورة تفرغ الفيلسوف . 


هذا من جهة ومن جهة أخرى أن الفيلسوف يرفض الدنيا › بينما 
١ا‏ لملك يحتاج لمن يلتفت للدنيا وأهلها وسياستها » وتدبير شثون الحكم » 
نالفو دى عل عة الجع ٠‏ ديرح رأيه الموافق لرأی يوجانيس › 
. بوعنده أن هذا الموضوع قد بحث کشیرا > وتعددت الآراء فيه ›» وهناك الكثر. 
من الكلام فى موضوع الامامة والخلافة » وما يجرى مجرى النيابة عن صاحب 
الديانة » وقد 1 الآراء الى أسانيد مختلفة وجمل متعددة » ولكن جماه 
نما يقال فى الموضوع : ر أن الناظر فى احوال- الاس يتبغئ: آن يكون قائ 
٠بأحكام‏ الشريعة » حأملا للصغير والكبير » على طراتقها المعروفة لان الشريعة 
٠سياسة‏ الله فى الخلق » والملك سياسة الناس للناس »› على أن الشريءعة متى 
خلت من السياسة كانت ناقصة › والسياسة متى عربت من الشربعة كانت 
ناقصة » والملك مبعوثت » كما أن صاحب الدين مبعوث » الا أن أحد البعثين 


ا 


+ ¥ الامتاع والمؤانسة :۽ ج 3 > ص‎ CD 


~~ A. 


أخفي من الآخر » والثانى آشهر من الأول )(1*) ٠‏ وربا كان فى ذلك 
متاثرا بالفارابی ۰ 

وعندما يساله الوزير عن مصدر قوله آن الملك مبعوث يجيب ( قال 
الله عز وجل فى تنزيله « ان الله قد بعث لكم طالوت ملكا » فعجب وقال 
کانی لم أسمع بهذا قط )(۷*) ٠‏ وآعود الى آخلاق الحاكم مرة أخرى فهر 
يؤکد على ما سبق من أهمية تفقد الحاكم لأمور رعيته والقيام بأعباء ا لمكم 
طبقا ا شرعه الل » وهو ينقد لذلك من انصرف عن القيام پأعباثه » وتحمل 
مسثولية ا لمكم » الى لهوه » وشثونه الحاصة ء ممثلا فى الصاحب اين عياد 
فیقول آنه مع ما فيه من استعلاء ء وغرور ( لا پحصل شیئا من خراجها 
وعمارتها » ولا ینظر فی مصلحتها ومفسدتها » ولا يعرف المختلس منها ولا 
الضائع بین الناظرين فيها » أعمال باثر » وبلاد غامرة » وأموال محتجنة ء 
وطمع مم > وضعف غالب > وعدو راصىد ووقت فائت بالفرص 
وخوف مؤذن بسو بسسوء العاقبة » وهو قاعد فى صدر مجلسه يقول : قال 
شیخنا ابو علم أوأبو هاشم » تارة يتطلس ويتعمم ويتلحى ويناظر 
ال 6 > اروز من أهم الرذاثل التى نجب أن يبتعسد عنهاا 
المسفول '» فالغرور ايفتح الباب الى النفاق ٠‏ وهو يضرب أمثلة من سلوك 
الصاجب وره ٠‏ . 

وكذلك العلم واحترام الفكر اسل این ع أن ينف کن امول » 
دشت ل اب فأمز بجمع كتبه واحراقها وفيها ( كتب الفراء 
وإلكساثى » ومصاحف القرآن > وأصول كثرة من الفقه والكلام » فلم 


(٦ه)‏ الامتاع والمؤائسة : ص ۳ ٠۴‏ 
)¥( مثالب آالوزيرين : س ۱۰۰ 4 
)٥۸(‏ مثالب الوزیرین : ص و 


A‏ س 


يميزعا من كتب الأوائل › وأمر بطرح النار فيها من غير تثبت لفرط جهله .' 
وشدة نزقه )(1*) ٠‏ 

وهن الفعل بظهر فيه سخف وغباء المستبد » ولذلك يتعجب التوحيدى 
متسائلا ( هذا يا قوم من سبرة أهل الدين أو أخلاق ذوى الرئاسة )(“) ٠‏ 

والتوحيدى يرى أن السلطة تلعب بالعقول والنفوس الضعيفة » وذلك 
اذا غاب النقد والمواجهة للحاكم وتخطئته » وارشاده » ولغياب هذا كاه عن 
الماع وه ل ب من واه فده ارد کر ا وی اه 
یت ا اک وال م وا که ی ن ا واک 
لا يفعله الا الهوج الضغام الذين يجوبون الأرض » ومهمتهم تملق أصحاب 
السلطة » حتى اذا دخلوا عليهم ( أو اذا كتبوا بلغة عصرنا) قالوا ( فسل 
مولانا کان مولانا » وما رأينا مثل مولانا “٠ )١١()‏ ولهذا آثره عند من 
لا يتوافر فيه ما سبق من صفات » من الحكام » وفى الدولة التى تغيب فيها 
المرافعة ٠‏ ومشل هذا المستيد المغرور اذا سمع هذا وأشباهه مال وسال 
وترجرج وذاب » واعطى عليه وجاد() » وفى مل هذه الدولة حيث تغيب 
الرقابة والمواجهة للحاكم قد تقلب المفاهيم ٠‏ فابن العميد قد آلف كتابا 
اسماه ( الحلق والحلق ) » وتحول الكتاب الى عمل هام وعظيم لمجرد نسبته 
الى الوزير ٠‏ ( ولم يكن الكتاب بذاك » ولكن جعص الرؤساء خبيص > 
وصتان الآغنياء ند » وخنفساء أصحاب الدولة رامسنة )(".) ء 


۰ ۱٩١ مثالب الوزیرین : ص‎ )٥۹( 

(1۰) مثالپ الوزيرین : ص ٠ ۱١١‏ 

(1) مفالپ الوزیرین : ص ۱۱۲ ٩۱۳‏ »م 
(۲) مفالب الوزیرین : ص ۱۱۳ ۰ 

(1۳) مثالب الوزیرین : س ۴۷ 5۸ » 
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ويرفض التوحيدى تعالى الماكم بالتالى على الرعية واحتقارهمر؛") 
وكل آبهة الحكم والملك والمال لإ تساوی هذه الرذائل › فهذه الصفات (أعظم 
من جميع ما اعطيه من المال الكثير والمرتبة العالية ومن الحيل المسومة » 
ومن الدور والقصور » وما فيها من العين الحور والحزائن والذخائر والفضة 
والذهب وال جواحر والخدم 6ال )۰ 

والنقد ضرورة أيضا لتحنب هذا الحلق فى الحاكم » ولذلك يقول عن 
ابن العميد ( والذى غلطه فى نفسه وحمله على الاعجاب بفضله » والاستبداد 
برآيه انه لم يجبه قط بتخطئة » ولا قوبل بتسوئة » ولا قيل له : أخطات 
أو قصرت إو لحنت أو غلطت أو أخللت » لانه نشا على أن يقال : اساب 
سیدنا » وصدق مولانا » وله دره » وله بلاؤه › ما رآینا مثله » ولا سمعنا 
من يقاربه ٠ )٠*()‏ ومع كل ما يقال عن الوزير فانه لا يغر التوحيدى . 
ولدلك يقول ( لو جرت الأمور على موضوع الرأى » وقضية العققل لكان 
معلما فى مصطبة على شارع أو فى دار )(1") ٠‏ 

وقد ؤضع التوحيدى تصورا لما يجب أن يكون عليه الحاكم فى ضوء 
ظروف عصره › وان الرئاسة هى ( أن يكون. باب الريس مفتوحا » ومجلسشه 
مغشيا » وځره مدرکا » واحسانه فاثضا » ووجهه مېسوطا » وکنغه مزورا » 
وخادمه مژدبا » وحاجبه کریما » وېواپه رفیقا » ودرهمه مبذولا » وخبزه 
مأكولا » وجاهه معرضا » وتذكرته مسودة بالصلات. وال جوائز وعلامات قضاء 


ا لحوائج. ()0 4 


)1٤(‏ مثالب الوزبرين : ص 
)٠(‏ الامعاع والمؤانسة : چ 
)1١(‏ الامتاع والؤانسة :+ ج ٠ ١‏ ص ٠ ۴١‏ 
(1۷) مثالب الوزیرین : سي 


AE. 

ولايد بللحاكم. من تكاملى العقل ».والحلق ء. فاذا كان. العقل ودخل عليه 
شىء من .الوذ(ئل. كالبخل آضاع ما. اکتسبه صاجبه من عقل. » وان کان 
السخاء ولا عقل أضاع ا حمق فضل' السخاء(14). , ,+ . 

كما لابد لصاحب الرئاسة آن. نجتمع فيه نوعان من" الحضال لخصال 
مطبوعة » وخصال مكتسبة من أصحابها بالمجالسة والسماع والقراءة 
والتقبل(“1) * . 


(1۸) مقثالب الوزیرین : س ۲٤۸4‏ « . 
(1۹) مثالب الوزیریڻ : ص ۲٤۸‏ + 


- 


ضرورة,النقد ‏ السياسى. 

أكادٍ التوحيدي على ضرورة النقد السياسى » وحتى في. صورة الثلب » 
ومواجهة. الجاكم بكل أخطائه لتصويب. سلوكه Cs‏ ف 
وکما سبق اعتیر ا ا د ا حاکم ی من شان ا اسشا 
E NSN OES EE‏ 
لاز عة رل جه اعيراد ور قزل عق ائ اترزير اون افر اجر 
الا من ظلم لحق بها > الاب لا مخالفة فيه للأخلاق > وهو جائز > وخاصة 
فى حق الشىخصيات العامة » ان ال ال انی ا مخالفة » أو آنه ليس 
من أخلاق أهل الحكمة › ققد اطا بل ا ل هتا ا ررق جات الان 
امحروم الين ٠‏ وعدل النتجع إأطلوم هون ء وزجر التلنذ بيا يبه ویستریح 
په أسهل kS ٠‏ عليه واعظا » وآعرض عن ظالمه محابیا 1 8 

وقد بالغ التوحيدى فى استعمال هذا الحق لدرجة قد تجعله موضح 
مؤاخذة طبقا لقانون العقوبات فی وا الحالى ولكن a‏ يدافع عن 
نفسبه ورأيه ويقدم دفوعه أو حججه فى هذا من أكثر من زاوية : 

اولا : ان ذم المسىء ومدح المحسن عادة جارية » فاذا لم يكن على 
ان لوم فې هدح الضن اليه » فكذلك لا عليه فى ذم المسىء E‏ 

انیا : آن هذا آمر E‏ الماحظ فى رسالة له 
وهو واحد الدنيا آخلاق محمد بن. امهم > ومدح أخلاق ابن أبی دژاد › وقد 


بالغ ال جاحظ فى مدحه وذمه ٠‏ 


(۷۰) مثالب الوزیرین : ص ۲۸ ٠‏ 
(۷۱) مفالب الوزیرین : ص ۳۱ ٠ ٣٣‏ 
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فالتا : وهي الحجة الدينية من القرآن والسنة ٠‏ فيسأل : 

ر ولم صنف الناس المناقب › والمثالب » ولم نشروا أحاديث الكرام 
واللئام ؟ وكثير من الناس - عافاك الله - لا غيبة لهم »› أو فى غيبتهم أجر »› 
وقد وقع فى المبر عن النبى صلى الله عليه وسلم : « اذكروا الفاسق يما 
غیه کی يحذره الناس » وحدثنا برهان الصوفى قال : ذم شر الحافى بخيلا 
ثم قال : ان البخيل لا غيبة له » قيل : وكيف ؟ قال لقول الرسول صلى الله 
عليه وسلم يا بنى سلمة منسيدكم ؟ قالوا : الجد بن قيس على بخل فيه ٠‏ 
قال : فی داء آدوى من البخل ؟ فذكرء وليس هو بالطضرة )("") ۰ 

والله سبحانه وتعالى يحمد ويذم فقد قال تعالى ( نعم العبد انه آواب ) 
وقال فی آخر ( انه کان صادق الوعد ) وفی وصف آخر عند سخطه عليه 
وكراهته لما كان منه قال ( هماز مشاء بنميم » مناع للخير معتد أثيم ٠‏ 
عتل بعد ذلك زنيم ) وعو يعلق على هذا بقوله ( وهذا فوق ما يقول مخلوق 
خی مخلوق )(۳") ۰ 1 

وهو ينسب لأبى سعيد السبرافى نفس الرأى أيضا فقد قال ( وقد 
آثنى الله على واحد ولعن خر ٠٠٠١‏ وكذلك رسول الله صلى الله عليه وسلم » 
ومن تقدمه من الأنبياء والمرسلين ٠‏ والأولياء المخلصين »› وعلى هذا فورق 
السلف الطاهر » والصحابة العلية » وهم القدوة والعمد ٠‏ فمن ذا إزرى' 
على هذا المذهب اذا حرج القول فيه مقصودا بالحجة » ممدودا بالمعىذرة . 
مشعودا بالنصفة )(") ٠‏ ۰ 


(۷۲) مشالب الوزیرین : ص ۴۲ د ٠ ٣۳‏ 
(۷۳) مثالب الوزيرين : ص ۸ة ٠‏ 


۰٠ 4۸ مغالب الوزيرين : ص‎ (VE) 


- AV.— 

وقد طهر فى النص السابق أكثر من شرط لذلك مشل انه لابد من 
الحجة أو الدليل مع القول » والانصاف فى المكم » أو كما يقول ان المدار 
كله ( على الصدق فى القول » وعلى تقدير المتى فى القصد » وقصد الصراب 
عند اشتباه الرأى وغلبة الهوى )(*") ٠‏ 

ومع هذا فلا يجد مفكرنا معنى لكلام المتشدقين الذين أشكل عليمم 
هذا المذهب » فمدحوا الصمت › وكرهوا الكلام » اذ رأوا قليل الكلام فضل › 
وكشيره هجر » وذلك لأن الأمر اختلط عليهم لهلهم اذ ( متى كان ذكر 
الممتوك حراما » والتشنيع على الفاسق منكرا )(1") ٠‏ ولابد من الموازثة 
والمكايلة ومعرفة الفرق بين المكاشفة والمجاملة ٠‏ 

والحلاصبة ان القرآن يؤيد ذلك » واذا كان الجزاء قد أخذ الى الدار 
الأخرة »> الا أن بعضه قد عجل به فى الدنيا Es‏ قوله تعالى ( ذلك لهم 


خزى فى الدنيا ولهم فى الآخرة عذاب عظيم )("") ٠‏ 


مر س 


(۷) مثالب الوزیرین : ص ۲* ` 
)۷٦(‏ مثالب الوزیرین : ص ٩٩‏ ° 
(۷۷) سورة المائدة : 1ة IE‏ 


- EAA” 


فى المسالة العرقية 
ريه فى العرب » وامغاضلة بين الآهم 


فی ( الامتاع والمۋانسىة ( وفی الليلة السادسة »> تحدث التوحيدى 
عن الأمم وصفات کل أمة › وممیزاتها ا ٤‏ وأثر الظروف ٤‏ وهو قف 
موقفا وشوا ؛ ۋان س ارت ودافع عنهم » مما حدا ااك 8 
التوحيدى أن يعتبره ( مناضلا قوميا )١()‏ » واعتبر ( حديثه في هذه الليلة. 
وثيقة قومية لا تحتاج الى تحليل آو تغسير )(؟) ۰ 

وقد چاء حدیثه هذا فی سياق الرد على سؤال لاور ابن سعدان اذ 
ساله ( اتفضل العرب على المجم أو العجم على المرب ؟) ٠‏ 

قلت ( التوحيدى ) : الأمم عند العلماء أربح : الروم » والعرب > 
وفارس » والهند » وثلاث من همؤلاء عجم » وصعب أن يقال آن العربه 
وحډهم أنضل من هؤلاء الثلاثة مع جوامع مالها » وتفاريق ما عندها )(؟) ٠‏ 

ويلاحظ مفكرانا التعصب وما يجره من عدم موضوعية فى الحكم ( فان 
الفارسی لیس فى فطرته ولا عادته ولا منشئه أن بعترف بفضل العربى ؛ 
ولا فى جبلة العربى وديدنه أن يقر بفضل الفارسى » وكذلك الهندى 
والرومی والترکی والدیلمی )(؟) ° 


٠ ٠۴٤ على دب » الاديب والمغكر آبو حيان التوحيدى » ص‎ )١( 
٠ ١١۸ على دب » المرجع السابق » ص‎ )۲( 

(۴) الامتاع والؤانسة : ج ۲ ٠‏ 

(؟) الامتاع والمؤانسة : ج ١‏ »ص !۷ ٠‏ 


- A٩ ت‎ 


_ ويذكر التوحيدى 'رآيه وينسبه الى ابن المقفع » ويذكر فصائل كل. 
أمة من الأمم ثم ينسب.لأبن. المقفع أن ( الغرب ليس لها أول تؤمه ولا كتاب 
يدلها.» أهيل بلد قفر » ووحشىة من الانس »› احتاج كل:واحد متهم فى وحدته. 
الى فكره ونظره وعقله » وعلموا.آن معاشهم من نبات الأرض فوسموا كل. 
شىء بسمته » ونسیوه الى جنسه وعرفوامصلحة ذلك فى رطبه ويابسه » 
وآوقاته وأزمنته > وما بصاح منه في الشاة والبعير » ثم نظروا الى الزمان 
واختلافه فجعلوم ربيعيا وصيفيا وقيظيا وشتويا ؛ وعليوا ان مشربهم من 
السماء . فوصفوا لذلك الأنواء وعرفوا تغیر الزمان فجعلوا له منازله من 
السدة » واحتاجوا الى الانتشسار فى الآرض › »فجعلوا بينام شيئا ينتهون به 
عن المنكر ويرغبهم فى الجبيل » ويتجنون به على الدناءة ويحضهم عل 
المكارم › > حى إن الرجل منهم وغو فى فج من الأرض زصف الكارم فما يبقى. 
من وصفها يتا » ويسرت فی ذم امساویء فلا يقعنر ٠‏ لیس ۷ ر 
وهم پحاضون به على اصطناع المعروف ثم حفظ الجار وبذل الال وابتثاء 
امحامد » كل واحد هنهم | بيب ذلك بعقله » ویستترجه بفطتته وف كرت 
فلا يتعلمون ولا يتادبون بل نحاثز ودي > وقول عارفة » فلذلك قلته 
لك ؛ انهم أعقل الأمم نة القطرة ‏ واعتدال البنية وصواب الفكر وذكاء 
الفهم )(°) ° 

وو بدا مرشه غل الان ن لاع رج ا ي ي 
أن لكل آمة تفوقا فی جانب معي » ثم يوضح أن ذلك لا یعثی ان کل من 
قب الى هذه الأمة يفوق غيره من الأفراد فی هذا إلجانب فى آمة آخری ٤‏ 


ومو بقول ( فاعتبار الفضل والشرف موقوف على شیثین احدهما اا خن 


ت 


(ه) الامتاع والمۇائسة : ج ۱ ۰ ص ¥۲ - VV"‏ 


~٤۹ ن‎ 

به قوم دون قوم فى أيام النشأة بالاختيار للجيد والردىء » والرأى الصاثب 
والغاثل » والنظر فى الأول والآخر > واذا وقف الآمر. على هذا فلسكل امه 
خضائل ورذائثل .» ولکل قوم . محاسن ومسباوىء » ولكل طائفة من الناس فى 
صسناعتها وحلها وعقدها كمال وتقصير » وهذا يقتفى بأن المبرات والفضائل 
-والشرور والتقائص مفاضة على جميع الحلق > منضوضة بين كلهم ٠‏ 

فللفرس السياسة والآداب والمدود والرسوم » وللروم العلم والحكمة 
وللهند الفكر والروية والحفة والسحر والاناة »> وللترك الشجاعة والاقدام . 
بوللزنج الصبر والكد والغرح » وللعرب النجدة والقرى والوفاء والبلاء 
وا لبود والذمام والنطابة والبيان )() ٠‏ 


ويلاحظ التوحيدى آن الآمم قد تناوبت فى التحضر فلكل أمة فترات 
بزمانية تسود فيها وقتحضر » وكل منها فى قوتها كانت لها الأفضلية ؛ 
كما كان لها اليابة ٠‏ والتى يسل كل فرد سب واه إا هر اران ۰ 
الغالب من النفس الغضبية » والنزاع الهاثج من القوة الشهوية(') ٠‏ فليس 
الفضل كله لأمة واحدة » دون باقى الأمم » ولكن ( كل امة لها زمان على 
ا وهذا بین مکشوف اذا أرسلت وهمك فى دولة ونان والاسكندر 
ا غلب وساس » وملك وراس وفثق ورتق ورسم ودېر وام » وحث 
اوزجر » ومحا وسطر ء وفعل وآخبر » وكذلك اذا عطفت الى حدیٹ کسری 
آنوشروان وجدت هذه الأحوال بأعيانها »> وان كانت فی غلف غر غلف 
الأرل » ومعارض غير معارض المتقدم » ولهذا قال ابو مسلم صاحب الدولة 
ین قیل له : أی الئاس وجدتهم اشجع ؟ فقال : کل قوم فى اقبال دولتهم 


— س 


(1) الامتاع والمؤانسة : جى ١‏ »ص ۷ ۷£ . 


٠ ۷١ ص‎ + N الامتاع والمۇانسة :ی‎ (YY 


٤۹ 


شجعان ۰ وقد صدق › وعلى هذا كل أمة فى مبداً سعادتها أفشضل وأنجد 
وأشجع وأمجد وأسخى وأجود وأخطب وآرأى رأصدق » وهذا الاعتبار 
ينساق من شىء عام لجميع الآمم » الى شىء شامل لأمة آمة الى شىء حاو لطائفة 
طائفة » الى شىء غالب على قبيلة قبيلة » الى شىء معتاد فى بيت بيت » الى 
شیء خاص پشخص شخص وانسان انسان )(۵) ۰ 

والتوحیدی يبحث فى الأسباب والعلل › والظروف المختلفة التى 
تؤدى أو تساعد الى نهوض أمة وسقوط آخرى › ولكنه لا يتوسع فى ذلك 
بشكل واف » ولكنه يضيف بعدا غيبيا فى تفسير ذلك » فهذا ( التحول من 
آمة الى أمة انما يشير الى فيض وجود الله تعالى على جميع بريته وخليقته 
بحسب استجابتهم لقبوله » واستعدادهم على تطاول الدحر فى يسل ذلك 
من فضله )(") ۰ 

وواضح من كلامه تأكيده على وجود القيم الدينية » والشجاعة 
والنجدة ٠٠١‏ الخ ٠‏ وهو ينسب الفضل للعرب لتوافر هذه القيم فيهم ء 
کی کی ای اه ر و و 
انه لم يستوعبها - ولكنه لم يجد فى هذه اللغات ( فصوع العربية » أعنى 
الفرح التى فى كلماتها » والفضاء الذى نجده بين حروفها » والمسافة التى 
يبن مخارجها » والمعادلة التى نذوقها فى أمثلتها » والمساواة التى لا تجحد 
فی آبئیتثها oe‏ ()°( ۰ 


وقد آكد على البيئة الجغرافية وأثرها » ومن هنا يداقع عن الاتهامات 


* Vo ص‎ ١ الامحاع والمؤالسة 7 ج‎ (A) 
* ¥1 ص‎ › ١ الامعاع والمؤائسة : ج‎ )٩( 
٠ ۷۷ الامتاع والمؤانسة : ص‎ )٠١( 


٣‏ س 
الموجھة الى العرپ فیقول : ( أتری آنوشروان اذا وقع الى فیافی ہنی سد 
وبر وبار وسفوح طيبة »> ورمل يبرين وساحة هبير وجاع وعطش وعری > 
ثما .كان يآكل اليربوع واليرذان ؛ وما كان يشرب بول الجمل وماء البئر › 
زا أسن فى تلك الوهدات ؟ أو ما كان يليس البرجد والحميصة .> والسمل 
من الثياب وما هو دونه وآخشن )() ۰ 
ولذلك وصف أصحاب المدن وأرباب الحضر بأنهم قد عدموا هذه 
' الآخلاق ر( لأن الدناءة والرقة والكيس والهین والخلابة والحداع والحيلة والمكر 
والحب تغلب على هؤلاء وتملكهم › لآن مدار آمرهم على المعاملات السيئة » 
والكذب فى الحس ٠‏ والحلف فى الوعد )١()‏ + 


٠ ۸ ص‎ » ١ الامتاع والمؤانسة : ج‎ )۱١( 
+ A۳ ۸۲ ص‎ ١ الامتاع والموانسة : ج‎ )1۲( 


TES 


رای التوحيدى فى المصريين 


ذکر التوحیدی رآیه فی المصرْبین فى ( مثالب الوزيرين ) دون تفصيل 
وبيأن » فقال عن آمل مصر : ( وفى أل مصر سلامة صدر شبيهة بغباوة 
طبع )() ٠‏ ومن المعروف أن التوحيدى لم يزر مصر » وقد جاء رآيه ها 
:قرب الى الانطباع » لا أدرى كيف كونه › والعبارة غامضة ء وقد تفهم على 
آكثر من معنى › لأن الشطر الأول منها أقرب الى المديح وذلك فى قوله ان 
يهم ( سلامة صدر ) آما قوله ( شبيهة بغباوة طبع ) فهى تحمل نقدا يصمل 
الى حد التجريح › وبعيدا عن الدفاع أو التعصب » أقول أن هذه العبارة 
۷ تدل على رأى قاطم للرجل لأنه لم يفصل ٠‏ ولم يبين أسانيده فى 
رآيه الذى عرضه ٠‏ 


وها الرای كثيرا ما وجه الى الممريين » ولكن الدفاع عن السلبيات 
بوفلسفتها كثيرا ما يصل الى حد تبرير كل ما يبدو سس ابيا فى الشخصية 
المصرية(") ٠‏ 

ومن هنا ولآن رآى التوحيدى مجمل بل هو آقرب الى الانطباع » ولآن 
فكرة الطوابع القومية أيضا ( غامضة بدرجة مقلقة » وقد لا تزيد فى النهاية : 


عن مجرد ر انطباعات ) ذاقية أو سطحية عابرة )() ' 


ر١)‏ مثالب الوزيرين : ص 1۹۷ 
(۲) آنظر : عباس محمود إلعقاد ؛ سعد زغلول دراسة وتحية + فصل ااطبيعة المصرية 
i a LN‏ 


f 


() جال حمدان : شچصية ممر ۰ ج۱ ۰ ص ۳٣‏ ار 


- ۹3 

آقول : ان هذا الموضوع معقد ولا أزعم انئنى استطيع أن ٿقدم فيه هنا 
أكثر من هغه » للاسباب السابقة » ولا اريد أن تخد موقف المدافع فى اتهام 
غير مكتمل من ناحية ثانية » ولأننى ثانيا لا املك هنا حقرق الدفاع وخاصة 
ان متخصصًا مصريا ثقة يقول ( نحن معجبون بأنفسنا اكثر مما ينبغى الى 
درجة تتجاوز الكبرياء الصحى الى الكبر المرضى ٠٠١‏ وبديهى أن هذا الشعور 
يرجح فى حالقنا الى ميراث القرون والأجيال القائمة الكثيبة من" الاستعمار 

والتبعية والاستبداد والمدلة والتخلف والفقر )(؟) ٠‏ 


س 


() جما ملعال : شخصية مصر » چ ١‏ ص ا۷ په ى 


_ ٤0 


عرضت للعصر من جوانبه المختلفة » وبينت ما فيه من فوضىسياسية ء 
وانجطاط اجتماعى » غابت فيه العدالة » وغاب الحكم الديمقراطى » وفقد 
الأمن للمواطن » وانتشرت المغاسد وأصبح الأديب والمفكر والعالم ضائعا 
لا يعرف لنفسه طريقا بحفظ له كرامته وحرية قكره معا * ومن الطبيعى 
قي عصر کهذا آڼ تأتی ردود الأفعال فى مجال الفكر السياسى داخل لاله 
اتجاهات : 

الأؤل : موقف ثورى : يرفض هذا الظلم » ويدعو للتغير الكامل ومن 
الجذور » فهو ثورة ٠‏ وقلب للنظام كله » وأسسه الاقتصادية والاجتماعية ء. 
فان كانت هناك طبقة خاصة هى السائدة » دعا الى سيادة الشعب وملكيته » 
وأكد على حرية المجموع مقابل حرية الفرد شبه المطلقة لأصحاب الطبقة أو 
الطبقات المميزة ٠‏ ۰ 

والثاني : يدعو الى النظام القاثم » وينظر له بغية تأسيسه على أصول. 
من العقيدة أو الفكرة » مع الاشارة الى أهمية بعض الاصلاح ليكتمل لانظام 
رونقه وآمانه ۰ 

والثالث : وهو الاتجاه الاصلاحى » وفيه كأصحاب الاتجاه الأول ميل 
الى التغير ولكن الى حد» ويتميز عن الاتجاه الثانى بأانه أكثر نقدا واكثر ميلا 
للتغر لا مجرد التصحيع › ولكنه أميل الى المسالة والبحث عن حلول فى 
طلل النظام بغية تعديله وتصویب اتجاهاته وارشادها ‏ وهذا الاتجاء فى 
الغالب يقترب او يبتعف عن الاتجاهين السابقين بقدر قربه من أاحدهما د 


ت 


ءوبعده عن الآخر » فليیست اذد وة داخل الاتحاه الواحد » ولكنها 
-متفاوتة تيدأ من الميل الى الاتجاه الأول ٠‏ وتنتهى بالاقتراب من الاتجساه 
«الثانى كلما خفت حدة النقد » ومدى الاصلاح والتغير المنشود فى الوضسع 
.القائم ۰ فالى آى اتجاه يمكن أن نصنف التوحيدى فى موقفه السڀاسى ؟ 

أولا :'التوحيدى كان ثائرا فكريا » أعنى انه لم يتعد حدود التنطير 
اقفن افا في ا الراقع ال هرو بج الورة ٠‏ الى اجب 
«التوحيدى وتمثل بشعره(ا) ٠‏ 

فغروة كاد يخلق فى ال جاهلية نوعا من الاشنتراكية أو الشيوعية(') 
«وقد لقبوه بعروة الصعاليك.( لأنه كان يجمعهم وينفق عليهم من أسسلابه 
.وغنائمه أو يقودهم الى الغفارات التى يمون لفسه ويمونهم من أسلابها 
-وغنائمها )(") ° 

والتوحیدی کان اسلامى الاتجاه > وکان فی لورته عارما وفی دته 
يبدو الىالاتجاه الأولآقرب» ولکن فظر ته الىالواقع» وآلامه النفسية» وتحاصرة 
الواقع له أيضا كانت من أهم الأسباب التى جعلت منه مفکرا من الاتجاه 
٠القألث‏ ربما يسبب نظرته الى الواقم فى حدود الممكن الماح > واذا كانت 
حياته وظروفه عاملا اساسيا فى توجهاته السياسية الا اله لم يخن ضميء 
العلمى ٠‏ وقد رأينا كيف كانت حالته الاقتصادية حتى اضبطر الى أن اکل 
من حشسائش الأرض ١‏ فلا عجب آن يرى الدؤر الام للمال » حتئقال ٠سح‏ 
-عروة الصعاليك : أن الثاس « شرعم الفقير » وأن « الال رف غفوز » ' 


(۱) مثالب الوزیرین : ص ۲۰۱ ٠‏ 
(۲) عباس محمود العقاد ؛ الدبمقراطية فى الاسلام »+ ص ٠ ۳١‏ 
(f‏ عباس محمود المقاد : الديمةراطية فی الاسلام + س ۴٣١‏ ° 


EV -‏ _ 
پل وحتى جعل المال عديل الروح » وكمال الحياة » بل هو توأم الظهور . 
وهو سرور القلب » وزينة العيش » ومتعة الانسان » بل من لا مال له هي من 
قبيل المعدوم » فمن ( لا مال له لا عقل له » ومن لا عقل له فلا حياة له » 
ومن لا حياة له فلا لذة له » ومن لا لذة له فهو من قبيل المعدوم )(أ) ۰ 
ولم يقدم التوحيدى تصورا كاملا للدولة ونظمها ٠٠‏ الخ ٠‏ ولكنه قدم فى 
اطار رؤيته الاصلاحية مغاهيم آساسية بينتها فى سياق عرض فلسسفته 
السياسية() ومنها : 
( أ ) تأكيده على الديمقراطية بوصغه مفكرا مسلما ( والديمقراطية 
جاءت مع الاسلام » ولم تسبقها الديمقراطية العربية كما توهمها أناس من 
المستشرقين وكتاب التاريخ من الأوروبيين » وفغضسل الاسلام فى تقرير 
دیمقراطیته فضل غير مسبوق )(ا) ۰ 
وقد تمثلت الديمقراطية عنده أشد تمثيل فى حرية الرأى فقد مر 
ما عبر عنه من تحمل الرسول لبعض المسثولية فى طمع الأمويين فى المكم ٠‏ 
(ب) وكذلك تأكيده لحق الرعية فى نقد الحاكم الى أبعد ادود » وتتيع 
أخبارء وتكوينه النفسي وسلوكه الشخصى بوصفه مسئولا عنهم ؛ وعسلى 
اعتبار آن مصالمهم مرتبطة بما يكون عليه حاله ٠‏ 


(ج) وأكد أيضا على كرامة الانسان وحقوفه » وقد. مثل لهذه الحقوق 


. * ۲۲١ مثالب الوزیرین : ص‎ )٤( 

(ه) انظر حامد طاهر : المرجع السابق ۰ ص ٣١‏ حیث رآی اتجاهین فی البانة 
النسياسية _ كتابات حول الدولة الحخيلة » كملا فعل الفارابى » واتجاء واقعى كما فمل 
الماوردى وابن تيمية ٠‏ وربما تمنى التوحيدى أن يتحدث فى الاولى ولكن الواقع وظروقه » 
آو الممكن المتاح أمامه جذب التباهه آكشر ٠‏ 

٠ ۴۷ عباس محمود العقاد : المرجع السابق + ص‎ )١( 


~~ A 


الاجتماعية والسياسية والانسانية فى سياق كلامه عن شروط الرثاسة 
وسلوك الرئيس ٠‏ 

ومن الحقوق الاقتصادية أن يكون الرثيس ( درهمه ميذولا » وخبزم 
مأکولا » وجاهه معرضا )(") ۰ 

ومن المقوق الديمقراطية آن يكون ( بابه مفتوحا ومجلسه مغشيا 
وخیره مدرکا ووجهه مېسوطا )(۸) ۰ 

ومن اللمقوق القانونية التى تحفظ للمواطن حقة فى الشكوى والتظلم 
وبحث مطالبه أن يكون الرثيس ( تذكرته مسودة بالصلات والجوائز وعلامات 
قضاء الحوائج ٠ )١()‏ ومن الحقوق الانسانية التى تحفظ على المىاطن كرامته 
ولا تطلق للحاكم يده أو تفقد الفرد انسانيته فى تعامله مع أصحاب السلطة 
'آن یکون الرئیس ( وجه مبسوطا وحاچبه کریما وبوابه رفیعا )(۰') ۰ 

هما يعنى ضمان حقوق الانسان » ويجب النظرَ الى هذه الصياغة »فى 

ضوء العصر الذنى يتكلم فيه التوحيدى .٠‏ 

وقد ذهب مفكرنا الى الدفاع عن ثورة الزعية » أو حروجها عن الحاكم » 
اذ لا يكون هذا من فرد من الشسعب أو الرعية الا لظلم. لحق به » أو بلاء. ثاله 
أو نال صاحبه › آو لحروج المسثول عن القدوة المفثترض وجودها فيه(١) ٠‏ 

كما كد على حقوق الرعية فى العمل والمعاش » أو بدل البطالة ( بلغة 
عصر نا ) لمن يعجز » والنصح والتوجيه » مما يعلى ( بلغة عصرنا أيضا ) 
وقفة ضد سيطرة وسائل الاتصال فى توجيه الشعب » لغرض ما › اذ جعل 


)٩( » )M >» )۳‏ » (۱۰) مثالب الوزیرین : ص ٤ا٣‏ ۰ 
)۱١(‏ الامتاع والمؤانسة : چ ۴ » س ٠ ٩١‏ 


_ 
المسيار هو شرع الله » وان كل ملك سوى ملك اہ زائل » وبالتالی قلا بجب 
أن تخدم قوة الدولة لغر الحتق وفقا و الاسلامية التي يطرحها ٠‏ 


کیا ان فی کله عن اغاتی اک > ضسمانات أخرى لرية الشسعب 
تقبیدا ليد الاك ٠‏ 


E ens. 

الفلاسفة › فقد جمع بين الشريعة والمقل » اذ أن الشريعة سياسة اله فى 
الق اواك ا الناس للناس » ولا قستغنى الشريعة عن السياسة ء 
ولا السياسة عن الشريعة واللك E‏ صاحس الدين مبعوث(؟۱) ء 


وآما عن بث شکل امم اا ان 0 ل بتحدث فيه › ولکته 
وضع ضمانات للشعب تجاه الماكم » وحقوقا للرعية ٠‏ وريا وجد فى ذلك 
ما يكفى للمطلوب من التغيير والاصلاح من أجل الديمقراطية رخاصة مع 
تأكيده على آهمية النشأة والتربية » والسمات الشخصية » النفسية 
والأخلاقية » والميل للديمقراطية الم :اطا و اتد ال : 
e Ca E SR Gs i‏ 
لو سة قق ما نادی بۂ یکون خطا کثرا عما کان عليه مجتمعه : 

وفى السا اللرقية رى مفكرنا قد تمين فى تناول هه الشسكلة عبن 
سيه » حثى ال ماحظ نفسة » أذ أن موقف التوحيدى من الشعونية › ودقاعه 
عن العرب » بعد موقفا متميزا مقارنة بمن تناول الموضوع قبله » وبظهر 
القرق ماثلا فى التفكي والتمبير كما هو الفرق بين عصريهما ( وشتان بين 
العصرين » ولقد عالج ابو حيان قضية الشعوبية » وائتصر لعزب كما لم 


° ۲٣۳٣ امتا والۇانسة :ج ۲ ۲ص‎ AMY) 


_ 0** 


جفعل أحد قبله أو بعده حتى اليوم € 
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ومن, هذه الزاوية اعتبر التوحیدی مناضلا u‏ ۷ ر الانجساز 
الفکری فقط ولکن آيضا ( للممارسة اا واي للهجمات ار 
من أعداء الأمة العربية )٤()‏ ۰ ولکن لل يفا آنه قد داقع عن الالام 
ا م ا ا و وات سا او 
ضرت بصورته أو فسرته على غير الوجه الصحيخ ۰ 

E‏ اف حدیثه عن موضوع اة < اعتبر البعض آن التوحیدی 
خد سق ابن ځلدون فی القول بان الدولة تمر بثلات مراحل : 

٠ مرحلة الشباب‎ - ١ 

۲ ثم مرحلة الزجولة ٠‏ ' 

۴ ثم مرحلة الشيخوخة ٠‏ 

وكان الشاهد على ذلك قول التوحيدى ( كل قوم فى اقبال دولتهم 
شجعان )١() ٠٠١‏ » ولهذا قيل ان أبا حيان ( يقر نظرية فى عام الاجتماء 


راجت فیما بعد » ونسبت لابن خلدون ١ ٦()‏ ۰ 


كما ان التوحيدى اختلف عن أعمال كتاب الأخبار والاقاصيص › وانما 


(۱۲) محمد عبد الغثى السيخ : ابو حیان التوجیدی » ج ۲ ص ۷٤١‏ ۰ 
)۱£( عل دب : الأديب والمفكر آبو حيان التوحيدى : شّ 16 
(٥ا)‏ اٿظر ص ٤٩۱ ٤۹۰‏ من هذا الفصل ٠‏ 

)7\( .محمد' عند الغنى الشيخح : المرجع السابق e‏ ج ۸ ص 5٣۰‏ وانظر فی آطوار 
#لإؤلة ٠‏ رينت الضرى ٠‏ فلسفة التاريج عند أبن خلدون ص ۷ء۲ ج۷ا * فسكد حدد 
این ځلدون ٠‏ عمر الدولة بمائة وعشرين غاما وتتكون من ثلاثة آجیال أولكنها تمر بمراحل 
خمس : )١(‏ طور الشأسيس » (؟) الانفراد بالملك » (۴) الغراغ والدعة » )٤(‏ القنوع 
والمسالة » (ه) الاسراف والتبذير '» لكن البعض رأى انها ثلاث مراحل واختصن مرحلتين ٠‏ 
ده زيلب الحضيرى ¢ المرجع السابق ›» ص ۲۰۰۹ 9Y‏ * 


N 
كان . يقصيد:العبرة » ييكان توجهه, لحو الفكرة » وكذلك السؤاك عن الأسباب‎ 
E .. > ٠ والعلل › والستؤال.عن الانسان‎ 


( فهو لا يهنم باهل البادية « 9 يسنلك مسلك الرواة الین پعنون 
بتصيد 'الغريب من الألخبار“ والأشنعار' > وانما پهتم بالنواحی الشازيخية 
والأدبية من "حياة الرجا 0 وكذلك چ بالنواحى الاجتماعية 
والفكرية ' ا / 

و اتيت اعام الري فن مرشرع ار رر ا ي 
من حساسية اوزغ : فبالرغم من دقاعه عن العرب » فلم يكن دفاعه دفاع 
ون يغمط الآغرين و و يدعو لدعوى عنصرية » بل أكد 
على أمية الظروف ‏ دعل مميزات كل شمب ٠‏ ومهاراته وقدراته لبقا 
لبيئته وظروفه » ولذلك أكد كما مر أن لكل أمة فضائل ورذائل » وان لكل 
آمة زمانا عل ضدها - والفضائل والرذائل توزعت بينهم » وقد جعسل 
لافرسن السياسة والآداب والحدود؛ والرسوم » وللروم العلم والمحكمة ء وللهند 
الفكر وإلروية ٠١‏ الخ ٠‏ ما تقدم فيكون بذلك قد نفى دعوى ما زال البغخض 
يتحدث فيها » ويدعو اليها »> وهى هذه العنصرية البخيضة التى لا تقوم .جلى 
أساس علمى » وما زالت دعوى النإزية بتفوقهم العنصري ۽ تلك الدعبوى 
التى الهبها الغيلسوف تريتشكه والذى اختلط راه على الناس بفكر نيتشمه 
آقول ما. زات ذم الدغوى بنتائجها المزلة. ماثلة فى الضمير.الانسانى ٠‏ : 

مشكلة ..أخرى؛» بوجي رليه. فى الطبقية فى البتاء الاجتاهن +-وقد 
أن الارنعتقر:أطية-الثن ٠تهمهه‏ البعض ”نها . كانت 'فى. مجال: الفكر بواجا قى 
الذى 'تقدم دون لا توسذئ .ذلك الى ,طبيعة اجتمامية أو اقتمىدناديةة بمحنى 


heg Fae a a 
1. ^ پت ا لا پد‎ 


« 


(۱۷) زکی مبارك ؛ النشر الفنی » ج ۰١‏ ص ۴٤١‏ ° 
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قميز فى الحقوق ٠٠‏ الخ ٠‏ وكان :ذلك قى اظار واقم پرصده ویعیشه ولم 
بتحدت عنه فی نطاق شکل سیاسی جدید بتصوره » فاذا کان .قد آنف من 
الكتابة للعامة اللأسباب التى أبداها » فانما كان يقرر واقما حيا كما يراه » 
ولكن نلاحظ أن موقفه من الفكر كان آقرب الى جعله فى آكبر عسدد من 
الناس بمعنى انه بسط الموضوعات وطرحها فى أسلوب يقربها من عامة 
6 رو ق ن( 0 ن ا 
قغبير واصلاح » اذ يتبع هذا التغير بالقطع تغير فى الوعى العام » هل كان 
سيرفض ولنفس الاسباب ؟ أو ريما اعتبر الوعى سبيلا الى هذا !! وهل 
قصد التوحيدى بذلك تبسيط موضوعات العلوم المختلفة التى تناولها . 
آم اقنصر على مجرد محاولة اصلاح الراعى بالطرق التى اتبعها ومنها العنف 
المباشر احا وی شاشر اا کر 2 ٤‏ 


وقد ركز التوحيدى على قيمة الوعى للانسان » وقدر العقل وأصحابه 
ممثلين فى الغلاسغة والأدباء » وقدر كذلك الصوفية بوصفهم جمعوا بين 
#لفضيلتين فقال عنهم انهم ( سادة الدليا وملوك الآخرة ) ٠‏ ومن هدا لجد 
تعبيرا عن نوع معين من الطبقية عند مفكرنا » ولكنها طبقية يحكمها معيار 
#خلاقى » فلا ضير فى الاعتراف لأصحاب السو الروحى والجهد الفكرى 
يالفضل » ولكنه فى حقيقته يبحمل من المسئولية أكثر مما يحمل من الحقوق 
لآن المفياس للقيمة هنا هو مد العطاء للآخرين » والترقع عن الدنيا وشمول ` 
المجتمع بالفائدة والنفع أو الاتجاه نحو التقدم ‏ وهو فى نفس الوقت دفاع 
عن ظلم لحق بأصحاب الفكر فى الأدب والفلسفة 'والعلوم كما لتق بأهل الله › 
وهو طلم لمق بهم فى التقدير الاجتماعى والمادى وقبل کل شیء فی الاحترام 
الانسانى لشروعهم الفكرى والروحى ٤ ٠‏ 


1 


0 


ولقد صور التوحيدى هذا إلمىقف فأجاد التصوير كعادته وأطلعنا عل 
خساد هذه النظرة وتناقضها ٠‏ 

وتاريخنا العربىغريب فيه وضع المفكر أو الفيلسوف أو العالم فد كان 
( وأخشی انه ما زال ) تعامل رجال السلطة والسياسة مع العلماء وأاهل 
الآدب ينطوى على شىء من التعالى » ا بفضلل العلم 
والآدب ٠٠١‏ 

وفى عصر التوحيدى كان العلماء يسعون للمكانة عند الوجهاء حتى 
,يضمنوا الحياة المعقولة أو أحيانا ضروريات المحياة فقط » فهل كان للآديپ من 
كرامة ؟ وحرية فى التعبير » اللهم الا اذا كانت هذه المحرية فى أن يقول 
ما يشساء فى عدو للوجيه » أو موقف فكرى يرفضه الوزيّر الذى يعيش فى 
بلاطه ؟ وما عاناه التوحيدى نفسه من ذلك هو مثال لما كان يلاقيه الآديب 
أو الفنان أو المغكر ٠‏ وفی المقدمة التى كتبها التوحيدى مخاطبا أبا الوقاء 
المهندس ما يؤكد ذلك ١‏ وما يملؤنا حسرة » ونستطيع أن لمس بعض 
دوافع التوحيدى > وأيضا بعضا من عذابه وغرپته وهو الغنان والمفكر الذى 
خلق لسن والفكر » وجبل على التامل والتفكير » ولكنه تاه فی مجتمع 


لا يعرف كيف بحتال فيه للحصول على عيشه › وقد وقع مفكرنا فى مفارقة 
نفسية نتيجة لذلك » لأن الفكر والفن يرفع صاحبه كلما رسخ قدمه فى 


فنه وعلمه وعظمة موهبته واستعداده » ثم ان رؤية الفنان والمفكر تكشف 


اله عما وراء المظهر آیا کان بریقه › آو أیا کان انطفاؤه حتى يرى الجوهر » 


ولا شك أن للمفكر تقييما آخر للأمور غير ما للآخرين » وهذا المجتمع أو 
العصر کان بسعی کبراؤه سعیا حثیثا وراء المفكرين والعلماء »> کمسا ساد 
ادعاء التقدبر للعلم ٠‏ 


ولکن هذه القيمة التى نراها للعلم لفتقدها اذا كنا بصدد وضسع 


ol 

العلماء-والمفكرين ٠‏ وهنا يبدو هذا العناقض الغريب فى هذا العص ٠‏ فنحن 
أمام مجتمسح يجل العلم والآدب » ولكنه ليسن بالضرورة “يجل؛ العلْاء 
والأدياء ٠‏ فكأن العلم غير العلماء »> وكأن الأب غير الأدباء ٠‏ ولا, أعرف كيف 
پحدٹ هذا ؟ أو کیب يمكن. أن, يجدث » اذ التجليل زا بأن الأدب ليس 
الا مجموعة أعمال الأدباء ». والعام ان هو الا حصبيلة جهود إلعلماء. » وان لم 
ينغصل المفكر عن الجهد البشرى ككل e ٠‏ 

ولكن الواقع يخبر نا بآن الفصل :بين الآدب وأهله وارد فى حضارتنا : 
وآن القيمة مختلفة آشد الاختلاف ٠»‏ وأن الميزان لهذا يقام على غير ما يقام 
لذاك » وكأنه من ال مكل أن نعل الاحترام للعلم »> فيا نشلبه من العلماء أو 
العلن الاحترام للآدب بينما' نهين الأدباء ٠“‏ 

وفيما پروی التوحیدی ' من حدیث آیی الوفاء اليه و يطلب منه آن 
یکتب ما دار بیته وین الوزیر ابن سعدان ما ذل عل ما وصلل اليه حال 
التوحیذى فق كان ساخطا على ابن عباد ( مغیظا منه > مقروح الكبد 0 
وذلك ‏ لةه من ) المحرمأن المر والصد القبيح > واللقاء الكريه < والجفاء 
الفاحش ٤‏ والقدح المؤلم والمعاملة السيغة » والتفاقل عن الثواب عل الحدمة » 
وخسن الأجرة ع العسع والوراقة ' > والتجم المتوالى عند كل لمظة 
ولفطظة )7 ۰ 

.. فى خطاب آبى الوفاء له نتبين النظرة. الى المغكر كيف كانت وعل آى 

ساس تبنی » وکیف يسمع له » وكيب يحال دونه ودون الفاعلية آو 
امول على حقه » قول آبو الوفاء مخاطبا مفكرنا : ( وجهات آن من قار 


(\A)- 2‏ الإمتاع والمالىسة : ج % ۲ ص roy‏ 
(۹) الإامتاع والمؤانسة ج ١‏ »س ٤:‏ ٠ء‏ 


على ونولك RT‏ ان ا بك حین اراد بزل بك آذه 
شاء )('") ٠‏ بل ان قيمة الشكل أو الظهر هى اياس » مما يظهر تفاهة 
الميزان*: قبخاطبه أبؤ"الوفاء قائلا أيضا :“ر وانت غر لا هيئة لك فى لقاء 
الكبراء 7 ومحاورة"ألوززاء > وهذه حال تحتاج فيها الى عادة غير عادتك 
والى مرائ سوى مرانك » والبننة لا تشه لبستك )را) ٠‏ 


ؤوسنط هذه المزازين + ؤفساد الحكم ء والعدام التقدير اشضطرب 
التؤخيدئ » والواقع أيصدنه بشراسة وهو مجبز على التعامل معه فى معاشه 
واحتياجاته" لضرورات البقاء » افوصل احساشه بالضالة أحيانا حتى وكانه 
غلب "لى مره » وتي ظهر قى كلاه الاحساش بالانسحاق والهزيمة(۲") ٠‏ 
وفىهذا تعبير عن زيمة قيمة مقابل اخرى ٠‏ والتوحيدى ينول ( ونعوذ 
بايث من الفقر خاصة اذا" لم يكن لصاخبه عياذ من التقوى ولا عاد من 
الصبر )۳ ` 

ولیست القضية آن التوحيدى کان عیایا لان الرجل کان بعترف باحق 
لأهله › واتهامه الت فر ق > فالثلب عنده هو تعبير عن نزعة نقدية » 
وقد بین آسبابها۔.ودواعیها . ٠‏ فالتوحیدی اذا ذكر من يستحق الشناء آثنى » 
کما کان یتواضع ٣‏ جدا . وهو يعلى من شأن غيره من العلماء عن يستحقون. 
ویعطی کلا حقه(٤۲)‏ ء۶ ويظهر عيبه ان وجد ».بل إن الرجل وفى لأساقذته 
مقر بالجميل » بل. أن التناء.غلى من يسعحق قد يصلى به "احيانا الى درجة 


(۳۰( الامتاع والمۇانسة :ج س ۰1 
)۲١(‏ الامتاع والمإانسة : ص 1 ° 

(۲۲) الامتاع والمؤنسة + ج ١‏ » ص ۸# 
(۲۲۳) الامتارع والمۆانسة: ج ۱ ۲ ص ۰ 
)۲٤(‏ الامتاع والمؤانسة :ج ۱ ص ۴۲ ۰ 


~~ 0*۹ 


#التعصب لا الثناء عليهم وال رکون لآرائهم فقط(*) وكذلك فعل هسم 
:الساسة وغيرهم ممن تعرض لهم a. ٠‏ 

واذا کان التوحيدى قد شغل بوضح المفكر والأديب فى المجتمع وآضر 
به هذا المستوى الذى يعيش فيه كثر من المفكرين > فهل aS‏ 
:أو نيحث عن وضع المفكر فى مجتمعه أو تصوره ٠‏ 

لقد مر آن التوحیدی رآی رأی أفلاطون « في الجمهورية » فی ان پحکم 
الفلاسغغة ويتفلسمف الملوك(ا؟) ٠٠١‏ الخ ٠‏ ما عرضه من رآبه فى هذا 
الموضوع ۰ وکان أفلاطون یری أنه ( ما لم يصبع الفلاسغة ماوکا فی پلادمم 
أو يصبح أولثك الذين نسميهم الآن ملاكا وحكاما فلاسفة جادين متعمقین » 
وما لم تتجمع السلطة السياسية والفلسفة فى فرد واحد » وما لم إحبث 
من آخری ۰ ان قانونا صارما بص در پاستیعاد. أولئك الذى تۆھلەم 
مقد رتهم لآحد هذين الآمرين دون الآخر من ادارة الدولة ‏ ما لم پحدث 
ذلك کله > فلن تهداً حدة الشرور التى تصيب الدولة › بل ولا تلك التى 
تصيب المنس البشرى بأكمله )(۷") ٠‏ 


هكذا تصور أفلاطون . وضحح المفكر أو الفيلسوف فى ا 
ر الممهورية ) وكان موقف مفكرنا بين الأمل والواقع › فاذا كان قد لمنى 
ن يحكم الغلاسغة ويتفلسف الملوك فهذا هو الأآمل › آما الواقع فكان 
عا صوره من وضع الفيلسوف فيه › وكان التوحيدى عل مستوى هسذا 
#لواقع والتعامل معه يطلب ما هو أقل بكثير ٠‏ 


(۲۵) احسان عباس › اېو حیان » ص ٤ه‏ ۰ 
(TY)‏ الامتاع والمۇائسة : ج ۷ :ص ج٣‏ ۰ 
(۲۷) أفلاطون : الجمهورية » ترجمة فاد زکريا › فقرة ٤۷۳‏ ؛ ص ۴۷۹ + 


oN. 


وأفلاطون بفسه غير موقفه » اذ نجده فى محاورة ( السياسى ) يذهب 
الى آن الحاکم المستبد العادل , أصلح من الفيلسوف فى حكم المدينة لبرته 
پشثون السياسة() ۰ و فعل فی محاورة ( القوانين ) حیث تراجم 


۰ عن فكرته فى حكم الفلاسغة واستعاض عن ذلك بمجموعة أفرادهم حراس 


الدستور لمراقة الزواج والاسرة وليقسموا الأرض ويحققوا تفتیتها 
بالمیراثر"؟) ۰ 


أما .التوحيدى فراح يتلمس الماش للمفكر قى ظل هذا الوزير آو ذاك 
وکاله قد قنع لهؤلاء بالقرب والحظوة » فهو يخاطب ابن سعدان بتقموله 
( یجب على من آتاه الله ریا ثاقبا ونصحا حاضرا »› وتنبها نافعا » آن بخدمك 
متحريا لرسوخ دعاثم .المملكة بسياستك وريادتك » قاضيا بلك حق إل 
عليه فى تقويتك وحياطتك )٣۰()‏ ۰ 
وهو ان کان پثق فۍ ابن سعدان أو یری صلاحه فان موقفه هنا مه 
يعت تخاذلا › ثم ها غو پنبهه الى هؤلاء الذین هم على بابه بقوله ( وانی آری 
على بابك جماعءة ليست بالكثيرة - ولعلها دون العشرة - پؤثرون, لقاءك 
والوصول اليك لما تجن صدورهم من النصائع النافعة » والبلاغات المجدية › 
ويرون آنهم اذا أحلوا لذلك فقد قضوا حقك » وآدوا ما وجب عليهم هن ۔ 
ا » وبلغوا بذلك مرادهم من تفضلك واصطناعك » وتقديمك 
وتكريمك » والحجاب قد حال بينهم وبينك )(1) ٠‏ ويصف حالهم واحتياجهم 
وفائدتهم له » ويذكره بتقلب الأيام بما يعجب له الانسان » ولكن تصويره 


(۲۸) محمد على أبو ريان : تاريخ الفكر الفلسفى » الفلسغة اليونانية » ج ٠١‏ » ص ۲۸۵ 
(۲۹) محمد على آبو ريان ؛ المرجع السابق › ج ١‏ ۲ ص ۲۸1 ٠‏ 

٠ ٣لإ الامتاع والمؤانسة : بج ۳ + ص‎ )۳١( 

٠ ٣لا ص‎ +» ٣ الامتاع والمؤالسة : جه‎ )۴١«( 
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لهم ولدورحم وان كان فيه اشارات هامة الا آنه حوى اشارات فردية كقوله 
ان قيهن ( هن ينظم الدر اذا مدخ » ويضنحك الشغر' اذا مزح ٠ ٠)۴)‏ 
وهو قبل ذلك يخبره بنا فى الالتفات اليهم الى ما دهم من فائدة 

فيقؤل ( ولكل منهم وسيلة شائعة » وخدمة للخيرات جامعة ٠‏ فهم » - وهو 
آهل الوفاء ذوو كفاية وأمانة › ونباهة ولباقة »> منهم من صل اليل 
٠‏ الجليل » ولرتق الفتق العظيم » ومنهم من يمتع اذا ادم )(۳۳) ٠‏ وهو 
يصف حالهم » واحتياجهم الشديد. » وفقرهم فيقؤل ( ومهم طالفة أخرى 
قد غكفوا فى بيوتهم على ما يعنيهم من أخؤال أنفسهم › فى تزجية عيشهم › 
وعفارة آخرتهم وحم مع ذلك من وراء خصاصة مرة » ومؤن غليظة › وحاجات. 
متوالية » ولهم العلم والمحكمْة والبيان والتجربة )؛*) ° 

ثم يخبره أن هؤلاء لو وثقوا من قبولهم اذا عرضوا انفسهم على الوزير 
لتقدموا اليه ٠»‏ ولكن اليآاس غلب حثى ( رأوا أن سف التراب » أخف من 
الوقوف على الأبواب » اذا دنوا منها دفعوا عنها )(°") ٠‏ 

ولكن التوحيدى بعد ذلك يتحدث عن مبدا هام وهو مبدا أو فة 
( اصطناع الرجال ) وكما يقول : ( بها الوزير » اصطناع الرجال صنناعة 
قائمة برأسها » قل من يفى بربها » أو يتأتى لها » آو مرف حلازتها ۰ وھی 
غير الكتابة ا تشغلق بالبلاغة 'والحساب ٠ e‏ 


فهل ا التوحيدی فی تصویںر دور الفكر e‏ عل دور 


(۴۲) الامتاع والمؤانسة : ج ۴ ۲ ص الإ ٠°‏ 
(۴) الأمتاع والمؤانسة : ج ۴ › ص ا١ا ٠‏ 
)٤(‏ الامتاع والمؤانسة : ج ٣‏ » ص إا ٠‏ 
() الامناع واللاڑاتسة : ج ۳ ء ص ١٣۲‏ ٠ء‏ 
)۳١(‏ الامتاع والمؤالسة : ج ۴ »ص أا ٠‏ 


a 


المواجهه بهذه الطريقة » أعنى بتقربه .من الوزير أو الحاكم » ولكنه صور 
أحيانا يعض هذه الأدوار السابقة وكأن الفكر مضحك الملك أو مهرجه › 
وان کان التوحيدى قد لعب الدور مع ابن سعدان نأجاد بذکاته » واستممال 
الحيلة واشتخدام فطنته فى نسب الأقوال الى غيره أحيانا » أو لعب دور 
الناصح الأمين »> أو استمالة الوزير للأسماع » فهل هذا يعد دورا حقيقيا 
للمفكر والفيلسوف » وهل يرضى بذلك » فضلا عما هسو أقل وهو يقول 
E TT‏ 
ا من فی اقفن ٠‏ وکلم به اراق میا قب مرد غل ما انت فيه من هاا 
الفقل الباعظ » وتنبية على ما تباشره بكاهلك الضخم » لم يكن خطرى يبلغ 
مواجهتك بلفظ يثقل › واشارة مغلظ ٠٠١‏ لكنك ٠٠٠‏ فرشت ل قى 


ذلك › و په من پين غاشية پاك وخد دولتك ۷( ۰ 
٥ SEG‏ 1 


فهل اقتصر على دور الناصح والعين بعد الاذن له r‏ عليه من 
#الوزير » أقول : هل اقتصر ورضى التوحيدى للمفكر بهذا الدور ؟ وفى ظل 
هذه الآوضاع ؟(۳۸) ٠‏ ۰ 

وقد عاد التوحيدى ليقدم نصحه للوزير ويلخص آحم ما فى السياسة 
خى قوله ( ولیس فى أبواب السياسة شىء أجدى وأنفع » وأنفى للفساد 
وآقمع › من الاعتبار الموقظط للنفس ١‏ الباعث على أخذ المزم ء وتجريد 
لعزم ) > واذا كان أفلاطون قد جاء تغير موقفه المعروض فى الجمهورية بعد 
محاولة التطبيق وفشله وصدامه مج الواقع * 


فهل كان الواقع الذى عاشه التوحيدى واتصل به منذ. البداية › 


(۳۷) الامعاع والمۇانسة °+ ج ۲ ۰ ص ۲۱۳ 2 ٠ ۲٤‏ 
(۳۸) الامتاع والمانسة + بى ۴ ص ٤ا‏ ۰ 


- 0۰ 


خابرا أحابيل السياسة » عارفا برسوخ الفساد فى الأرض » وتمكن الزيف. 
من الموازين » أقول هل كانت معرفته بهذا الواقعم هى السبب فيما أصابه 
من احباط » ودفعه الى الاقتصار على محاولة تحقيق هذا الدور للمفكر > 
دون آمله ورأيه فى“ أن يحكم الفلاسنغفة ويتفلسف i‏ > والذى طل على 
ما پبدو مجرد وجهة نظن › لا تتعدى الرأى العابن : وان برهن على صحته. 
أو نحاول ذلك كما من » ولكن دون الالماح عليه.» إوصفه مخرجا لتحنبْ 
الفساد قى الأرض ؟'٠‏ 5 e‏ : 


شیج ان التوحیدی تحت الحاجة قد تذلل واعترف هو يذلك » ولكن 
لا أشك انه ان کان لابد من ادانة فھی أولا للعصر » بل ان العصر مدان 
مرتن ! الأول 3 الايديولوجية التى تنظمه » أو التى يعتنقها ويعلنها 
وهى الاسلام » حيث يرفع الاسلام من قيمة الانسان عامة » وبالاخص أهل 
العلم » والثانية : بحكم اهتمامه واحتفاثه بالأدب ,الفكر › ولأنه العصر 
الذى بلغ الفكر والحركة العلمية فيه أعلى مرتبة وأنصعها » وحيث قتسارع 
الجميخ وتسابقوا فى الانتساب للعلم > والفخر وبالمجالس الأدبية والفكرية 
E‏ 

ولا أحسب أن أحدا إن بنفى المسئولية كاملة عن التوحيدى 
ولكن لابد أن يجد له فى نفس الوقت العذر » بل الكثير من الغدر ٠‏ أما لومه 
لأنه لم يحسن مخاطبة الرؤساء(“") » فهو أمر لا يمكن الاقرار به » لآنه 
يتضمن نظرة طبقية » وهى هنا طبقية ترفع من شان المناصب بغيز حق ؛ 
وتنزل بالمغكر عن مکانه الجدیر به » وصراحة لا أعرف ما هى هذه الطريقة 
الى يخاطب بها المغكرون الحكامء الاهم الا طريقة التوجيه والتعليم والارشاد. 
اليس صحيحا ما يقال من أن دولة الفكر تسبق دولة الحكم بل هى التى, 


(۳۹) عبد الرازق محیی الدین ‏ آبو حیان التوحیدی ۰ ص ۲۸۰ ۰ 


~0 


تقودها ؟ ۰ 


كان الفارابى أول فيلسوف يعالج قضية النبوة ويفسرها تفسير 
سيكلوجيا('“) وقد وردت فكرة عند التوحيدىيجب التوقف عندها وحىقوله 
( والملك مبعوث › كما ان صاحب الدين مبعوث » الا أن أحد البعثين أخفى 
من الآخر ٠‏ والثانى أشهر من الأول )(ا“) ٠‏ اذ يوحى قوله بأن أحد البعثبر 
أخفى من الآخر › أثر الفارابى فى نظرية النبوة ٠‏ فعند الفارابى يتصل 
الرثيس ( ريس المدينة ) بالعقل الفعال بالطريق الكسبى » أعنى 
بالرياضيات والمجاهدات والتأمل والنظرر"*) ء وأما النبى فيتصل بالعقل 
الفعال عن طريق الهيبة الالهية وطريقها المخيدة('“) ٠‏ 


ومع ذلك فلا پمكن التأكد من انه رى رأى الفارابى فى النبوة » اذ أن 
رآی التوحیدی ڄاء مجملا غير واضح ۽ كما لا يمكن اقامة مقارنة لأن التوحيدى 
فضلا عن اجماله القول » وغموض الفكرة كما عرضها » فهو لم يذهب الى 
التفسيرات التى ذهب اليها الفارابى كمحاولته تفسير النيوة عن طريق. 
تفسيره للأحلام(؛“) > ومن ناحية آخرى لم يقدم تصورا للمدينة الفاضلة ء 
ولم تكن نظرته فى المحكم بنفس الدرجة النموذجية التى ذهب اليها الفارابى 
حتی قال دی پور ( والفارابی يصف آميره بكل فضاثل الانسانية » وکل 
فضائل الفلسفة › فهو أفلاطون فى ثوب النبى محمد « عليه الصلاة 
والسلام » )(°) ۰ 


فما يوحى به نص التوحيدى السابق انما هو مجرد قرض » وغموضر, 
النص وایجازه صعب المسالة ء 


٠ ۱۸١ جميل صليبا : تاريخ الغلسفة العربية > ص‎ )+٠( 

٠ ٤۸ا‎ - ٤۸° الامتاع والمؤانسة : ج ۲ » ص ۳۳ » وانظر هذا الفصل » ص‎ )٤١( 
٠ 1۸1 وجميل صليبا : المرجع السابق ؛ ص‎ ٠ سعيد زايد : الفارابى : ص ۸ه‎ )٤١( 
ء وجميل صليبا : المرجع السابق : س4۸۸۱‎ ٩۸# سعيد زايد : المرجع السابق » ص‎ )2۳( 
٠ ۷٤ - ۷۴ ص‎ ٠ ١ ابراهیم بيومى مدكور : فى الفلسفة الاسلامية » ج‎ )٤٤( 

۸٩۱ ترجمة فيد الهادى آبر ريده + ص‎ ٠ دی بور : تاریخ الفلسفة فى الاسلام‎ )٤٥( 


ات 


.كلمة أخرى وليست أخرة.» فالواضع مما سبق عرضه آن الثوحيدى 
لم نكن علاقته بالفلسفة علاقة عارضة » ولم يكن مجرد اقل لهذا الرأى أو 
ذاك ٠‏ وبالرغم من أن التآثر آمر وارد بين الحضارات المختلفة ٠‏ ووارد أيضا 
پین الأفراد فلعله فى الفكر الفلسفى العربى وتحاصة فى بواكيره الأول 
أوضح ما کون ۰ ولکن الملاحظ أن التوحيدى وان لم يكن فيلسوفا خالصا 
پنى لنفسه صرحا أو بناء مذهبيا متكاملا فى الفكر الفلسفى ؛ الا أن فكره 
عبر عن فكر فلسفى » أصيل ومتميز » وأعني بذلك أيضا الاتجاه الصسوفى 
پاعتباره قد احتفظ بالبعد العقلى الفلسفى كما سبق أن مر ٠‏ 

نعم عبر التوحيدى عن موقف حاص من خلال حدیثه فی موضوع الله 
وآلائسان ۰ يدوز حول الموضوعين من قضايا ٠‏ 

وقد مر التوحيدى بثلات مراحل فكرية > الآولى مرحلة التساؤل آو 
الشك ء والمرحلة الثانية دينية ايمانية »> ولكن دون التزام كامل › ومرحلة 
ثالغة » وهى مرحلة صوفية روحية سجلها فى الاشارات 

وکان «وقف التوحیدی الرئيسى هو الحتزامه للعقل » ومن هنا كان 
احثر إمه للفلسفة والفلاسفة » واعتباوهما احدى طرق الوصول الى القيقة ٠‏ 
كما أقر بالعقل والتجربة أى الحس باعتبارهما من وساثل المعرقة » ولكن 
موقغه الایمانی ودؤیته للقدرة الالهية قد جعله يحدد للعقل مستوى ٠‏ ء يلجا , 
بهد ذلك الى التفسير بالمكة الالبية الحافية فى غيبة ٠‏ فيتغد الايمان طريقا 

مع المقل واعلى مته ٠‏ ولفلك فلا غرابة فى ان يجمل الفلسطة تيتهى يازا 


~۵ 


وأبوابها المختلفة الى التوحيد » وكدلك لم يأخذ بالتوفيق بين الفلسفة 
والدين كما آراد اخوان الصغا.» فتبع راتان فى اعتبار الدين طريقه 
الوحى » والفلسفة العقل › والوحى أعلى وأشرف » ولكن دون أن يلغى 
العقل » ولكبه تميز عن أستاذه » فى اعطاء تقدير أكبر واحترام أكثر 
للفلسفة › .وفى تأكيده على دورها مع الدين * 

وكان موقف التوحيدى من علم الكلام مستمدا من موقغه الايمالى , ' 
فقد رفضه ' لانجاجة فى القول » وروج المتكلمين عن الأدب فى قضااية ` 
الألوهية › وان کان قد:تناول بعض مشکلات ۳ الكلام » ولكن كان َ 
تمزه » دمبرراته حاص 1 

ومن هذا المنطلق » أعنى العقل والدين, > أو الموقف الفلسفى والموقف, 
الاپمانی کان تناول ا لموضوع الله ٠‏ ۰ 

فاذا تحدث عن الأدلة على وجود الله > خد ارلا بالادالة البرهانية “> م 
اختار الطريق المحدسى أو الصوفى باعتباره أقوى الأدلة ٠‏ لأن الله فوق كل" 
قول » وکل ما يمره الانسان فالله آعلى مته ¿ وفى الصفات كأنت تحكمه 
العا النقدنة الموسموعية > ولذلك فقد وجد فى الجائبين بعض الصواب ؛ 

ثم مال الى شىء اقرب الى القعطيل » ولكن لعدم اممرفة > ولم يقل التوحيدى 

بوحدة الوجود » ولا بالاتحاد كتا ذهت البعض ؛ بل ان جالبه الاينائى كان 
يملى عليه تآكيدا داثما على التوحيد والفنزيه ٠‏ 

وکانت و وراء نظرته فى آن الله معرؤف عند جميع الأمم 
على اختلاف الديانات ‏ واعتبر الخشلاف المذاهب أمرا طبيعيا کاختلاف 
الديانات ٤‏ فالمذهب نتيجة لارای, ¢ والرای ثمرة العقول ۽ وقد اقر ا 
الاختلاف باعتباره اساسا فى بنية الجتمعات الانسبانية » كما عرض للقول" 


2 oN — 

بتكافؤ الأدلة 'ورفضه”» وقدم جديداء فى. عرضه للموضوع ونقده › لآن 
الباطل لا يقاوم الحق والحق لا بيتشمبه ”بالباطل : 

وفی نظرته للانسان كان موقفه فى البداية موقف التساؤل حول 
الأبعاد النفسية والأخلاقية والاجتماعية قى-الانسبان * وفى: تساؤل يشمل 
المآلوف. فى ٠حياة‏ الانسنان أو غيد-المالوف ؛ وقد نظر الى إلانممان من 
الموقفين. »“ أعنى الديتنى ».والفلسغفى -'فنظر الى العقل وما يجب-على الإنسان. 
من۰۰اشښتخدامه والاستتر تر شاد به اذ آنه متساط. آو أشاس -التكليقف ٠‏ وعلى 
الاشسان فى الوقت' لفسنه أن يتشمبه بالاله › فهو یبدا من.الانسان باعتباره 
العالم الضغر الذى يمل العالم الكبين الذى“يوصنلل الى الله ٠‏ وعلن الانسان آن: 
عرف نفسه' لهذا وهو صغؤ ال جنس الذى هذ المحيوان -ولكن عليه أن يعلو 
ليسعى“للتشية باللا +٠‏ والاشستان خان باحس باق بالنقن ٠‏ وعو لب العالم » 
وقد استدل على بقاء الانسان بالكمال الالهى » الذى لا يمكن أن يحكم عن 
حياة الانسان بالفناء » والا لكانت E‏ مبتورة واليأاس واقع » وهو 
ما ٠لا‏ يتفق مع الكمال,الالهى ٠‏ 

وفنى انلغرفة كان. موقفه من نفس المنظورين - الايسان - الفلسفة: ‏ 
فقد رفض التغسير الحراقن للظواهن .» وأكد على أهمية العقل » وجعل من 
الخقل > والمشاهدة والحكية ؛مصادر للمعرفة ٠.‏ ولكن من موقفه الايمانى 
یقدم فی مؤْضوعات الدين والغيب ٠٠‏ .الح القرآن والسنة » ولذلك أكد 
من هذا المنطلق“ على تفشين بعض. ما جفى من. الأمور با مكمة المستورة فى 
غيب .اله ٠‏ ودافع التويدى عن .الملوم المخدافة ٠.‏ وام يکن مغلقا حیث انه 
داقع أيضا .عن .العلوم الدخيلة ١او‏ الأجنبية وومف رافضها بالجهل. وجسل 

العلم شرف من الجهل.» سسواء جاء ' پا لمش » ىء العقل, .» آو الوحى ٠:‏ ولذلك 


قبل. داف عن,الفكر اليونانن ء وقد. رأى إن الحق واحبا > ونما اختلف 


.1 س 


كل مذهب بجهة »› والمعرفة الوحيدة اليقينية هى معرفة الله وتوجيده » وهذه 


نفرقة واجب الإلتفات اليها 


وفى كلامه عن النفس نلمح التأآثين الأفلافلو نى واإاضنحا» وذلك جى 
تقسيمه الثلاثئ لقوى النفس » فهذه النفس بسيظة بينما :الجسم مركب . 
وقد فرق ہین النفس والروح » فالانسان بإلروح حى فحسټ ولکنه باأغفس 
٠‏ اسان » والروح ٠وسيلة‏ النفس لتنغيذ لدبيرها فى صاجب الروح » وهو 
يقول بخاود النفس واحتفاظها بنشاط شبيه بنشماطها .هيا » ولنكن دون 
عملغصات البدن » ولكن ما يبقئ هو نغس الانبنان :فقط ٠‏ لا تفس اليوان » 
وقد تساءل عن؛ حقيقة المغاد '» واذا كان مجرد وهم لطول الإعتقاد ؟ وقد 
اهت بالحياة العقلية للنفس > أما فى ' تصؤفه فقد قال. باماتة النفس من .أجل 
احياٹها .م 

ويتحدث عن الحرية من نفس المنطلق » كلا يرى تنأقضا بين القوؤل 
بحرية الارادة الانسانية والتنزيه والتوحيد + ولذلك بحتفط اللانسان 
بحريته » ويحمله مستوليته » ولا حجة له فى غير ذلك › لآن الله حجب عده 
غیبه » وآما ما پخرج عن الارادة :الانسانية » أو يخالفها ويتاقضها فهو لحكمة 
أرادها الله » وذلك ليشعر الانسان دائما. بالمحاجة اليه سبحانه وان الأسباب 
وحد‌ها أو قدرته وح دها لا تکفی › ولا تغلی عن الععون الالهى ٠‏ وفى 
الاغتراب تتاول التوحيدى المؤضوع فى سياق حديثه الصنوفى + فربط بين 
الاغتراب والتصوف ٠»‏ وربطط” بين طروف حياته أو تجربته » فهو من المغكرين 
الذين عبز 'فكرهم عن حياتهم › وقد آخحذ الاغتراب عند التوحيدى شالا 
آو أنواعا .عدة » ولكن أبرڙها وأهمها هو الغريب الذى هو قى غربته 
غريب ٠‏ وقد ربط بين الاغتراب :والتصوف بل عالج الموضوع باستغاضة 


1 
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oV _‏ ~~ 
فی كتابه الصوفى ( الاشارا الالهية )° 


وفى الآخلاق اهتم اا پا وض وع من ا الفلسفية أو 
العقلية » والزاوية الايمانية.أيضا “٠‏ وقد عبر. عن تأشره بالفكر الأخلاقى 
الافلاطو نى عندما ربط بين قوئ النفس الثلاث وعلاقتها بالأخلاق . وع عن 
الجزء الايماني وخاصة عند اهتمامه بالمواقف الأخلاقية وربطه بين الأخلاق 
والدين والعمل ٠‏ كما ربط بين الحالتى والحلتق » واعتبر أن من الأخلاق ما هو 
فطری فلا کی شی وات جو نی کین کر واک م 
موقفه الایما نی الأمل للانسان عن طريق الثقة فى العفو الالهى ٠‏ وف 
اشىار الى أهمية العامل اي وتأثره عل أخلاق الآفراد > وكذلك آكد 
على آثر لوبي ٤‏ واشار الى العلاقة بين العقل والأخلاق »› ا أن الفعل 

غير الخلقى دل علي فساد العقل » واعتبر الدين وال مصدری الأخلاق : 

وفى التصوف تميز التوحيدى بفهم لاقضايا الأساسية فى اأصوفية 
وكذلك لميز بتقد يم تجربته فى مناجاة «روحية فاقت .فى هذا المجال 
الكتابات الصوفية »> ومن ناحية ثانية تمیز أيضا بأنه سجل بذلك رحلته 
اوج 4 فن E A Eg a‏ 
آدرانها او محاولته هو التخلصن من .أطماعه التى أطاعها فاستيعدته › فيبحث 
عن الخلاص بالطريق الروحى أو التصوف ' 

وقد قدم فيي نايا مناجاته > منهجا وإلاقا فى محاولة لتخليص 
الانسان من عبوديته ۾ وتحقيق عتقه باستيعاب العبودية > ووصفا لما يجب 
عليه فی علاقته بريه يواه ؛ وقد انتهي ال التصوف طريقا »وله افق 
بالعقل والفلسفة فى مناجاته الصوفيا ‏ 


وفی موضوع الصداقة کان موقفه من هذا النوع من العلاقة بي البشم 


— ONA — 


ذا شقین » الآول آمنیته آو رغبته » وهو فى ذلك ف بقيمة الصداقة 
وآهميتها زيصورها كيف تكون » وهى بذلك ضنرورة ١انساتية‏ الا أن الواقع 
الذى يرصنده يقول بغير. ذلك » وهذا هو الشق -الثانى فيقزر أن الصداقة 
واقعيا ٠‏ معدومة أو اليس لها وجود فى دنيا الناس.» وعن هنتا افق ن 
الأمنية والواقع e ٠‏ ا ۰ 

وفى الفكر السياسى عنده نجد الأثر الفلسفى واضحا حيث ذهب الى 
اة ارك :بان الا ت ننه ف فة وف لرك 2 
وهى أمنية أو نموذج يتمناه » ”ولكنه فى تعامله مع الواقع اقتصر على دور 
التوجيه كوظيفة للفيلسوف » ؤقد اختار التوحيدى آن يلعب دوره عن طريق 
اراد الرزر الد امل معهم على قدر ما لسمع له الظروف » ولكنه 
عر چنا بالشورى والديمقراطية فى تأكيد قاطع ا اکن عل أهمية 
الالتزام الأخلاقى في سلوك الماكم ء وحق الرعية فى النقد والمنابعة حثى 
فى خحصوصيات الحاكم لتعلق مصالهم به » وقد وفق الهسدف بين الشريعة 
والفلشفة والسياسة ٠‏ لأن الشريعة سياسة الله فى المحلق » والملك سياسة 
التاس للناس » وكلاهما يكمل الآخر » وقد بعث الله طالوت ملكا » فاللك 
قد پکون مبعوثا آيضا ۰ وقد هاجم الأموييل لا لانه يميل للشيعة ولكن 
للقيم الأخلاقية والسياسية التى عبرؤا عنها ٠‏ 

وقد تٹحدث أیضا فی ا العرقية فدافع عن العرْت »> ولکنه کان 
موضوعيا فاحتفظ لكل شعب بمميزاته الحضارية » وقيل فى ذلك انه قال 
بأفكار عرف بها بعده ابن خلدون كتقسيمه لمراحل الدولة الثلاث » وكذلك 
تحدث عن اخلاق الحاكم وعلمه ؛ وشروط الرثاسة الواجب توافرها فيمن 


یحم . 


ك 8۹ 2 


هكذا عبر التوحيدى عن مواقفه المختلفة فى هذه القضايا الفلسفية 
#لمنعددة ٠‏ 

وكان يحكمه دائما العقل والوحى أو _ الفلسفة ‏ والدين ٠‏ وان 
كانت الأسبقية للدين والوحى »› فالفلسفة تحتاج الى الدين » والعقل يحتاج 
الى الوحى ٠‏ ولكنه دائما يؤكد قيمة العقل والغلسفة أيضا ٠‏ وهو وان اتخذ 
الصوفية طريقا للخلاص من عبودية الطاعة لأطماع النفس المستذلة ء الي 
أنه أبقی للعقل دور » ویکفی آنه مناط التکلیف » وان کان قد حدد له 
حدودا » ومع ذلك كله فما زال فى فكر التوحيدى ما يستحق الدراسة من 
#لزاوية الفلسفية ٠‏ 


وال أعلم 4 


حسن کمال الدین الملطاوی 
القاهرة - المنیل = ٠۹۸۸‏ 


الى ادرو زاجح 


اولا - مؤلفاب التوحیدی : 


: ى الإشارات الالهية‎ ١ 


سس 


حققه وقدم له الدكتور عبد الرحمن بدوى - الجزء الأول ٠‏ مطبعة 


جامعة فؤاد الأول * القاهرة » ٠ ٠٠٠١۰‏ 
نشرة ثائية مع بعض الت ديلات - وكالة المطبوعات الكويت - 


دار القلم ‏ بیروت لبنان ٠‏ الطبعة الآولی »> 1۹۸۱ ' 


تحقيق الدكتور وداد القاضى : الجزء الأول ٠‏ ومعا, ملخص من 


الجڙء الثانى » دار الثقافة - بيروت لبنان ٠‏ الطبعة الثانية › 


٠ ۲‏ وقد اعتمدت علي هذه النشرة ٠‏ 


الامتاع والمۇانبىة : 


ثلاتة آجزاء »> صحيخه وضبطه وشرح غرببه : E‏ > وآحمله 
الزين ٠‏ لجنة التأليف والترجمسة والنشر ٠‏ منشورات المكتبة 
العصرية اروت _ صيدا ٠‏ 

من كتاب الامتاع والمؤانسة : اختار النصوص واعدها وقدم لها 
د٠‏ ابراهيم الكيلانى ٠‏ منشورات وزارة الثقافة والارشاد القومى 


دمشق ۱۹۷۸ ° 


~o 
: س البصائر والذخائر‎ ۴۳ 
حققه وعلق عليه أحمد آمين » وآحمد صقر » الجزء الأول » طبه‎ 
٠ القاهرة‎ ٠ التأليف والترجمة والنشر‎ 
: الصداقة والصديق‎ ٤ 
›» نشر وشرح وتعليق علي متولى صلاح » مكتبة الآداب › القاهرة‎ _ 
٠ وقد اعتمدت علي هذا التحقيق‎ ».۲ 
عنى بتحقيقها والتعلیق عليها الدكتور ابراهيم الكيلانى : دار‎ 
تحت عنوان ( رسالة الصداقة‎ » ۱١۹١١ › الفكر » دمشق‎ 
۰ ) والصديق‎ 


: المقابسات‎ o: 
_ المطبعة الرحمانية‎ ٠ ) لشرةحسن السندوبى ( تحقيق وشرح‎ 
٠. الطبعة الأولى‎ ٠ پمصر > القاهرة » ۱۳۶۷ ه/۹١۱۹۲ م‎ 
مطبعةٍ‎ ٠ ) نشرة : محمد توفيق حسين : ( تحقيق وتقديم‎ 0 
۰ وع هذه النشرة اعتمدت‎ ce \(AV°* < بغداد‎ ٤ الارشاد‎ 
دار‎ ٠ ) شرة : على شلق ( تنسيق وتعليق وشرح وفهرسة‎ 
۰ ۱۹۸٩ پاروت لبنان  الطبعة الأول‎  یدھملا‎ 

» ثلاث رسائل » عنى بتحقيقها ونشرها الدكتور ابراهيم الكيلائى‎ ١١ 
+ ۱۹٥۱ › منسورات المعهد الغرنسى للدراسات العربية - دمشق‎ 
٠ رسالة السقيفة‎ 
۰ رسالة فى علم الكفاية‎ 

رسالة الحياة 


o 
+ د دسائل آبی حیان افتوحیدی‎ ۷ 
عنى بتحقيقها ونشرها الدكتور ابراهيم الكيلانى » مصدرة‎ 
بذراسة عن .حیاته وآثاره وآدیه ۰ دار طلاس ۰ للدراسات‎ ٠ 
٠ والترجمة واللشر‎ 
: رسالة ال الفاشی ابی سهل عل بن مسین‎ ۸ 
ضمن » معجم الآدباء - ياقوت : الجزء المحامس عشر - ياقوت‎ 
٠ معجم الأدباء »> مطبعة دار المأمون ء القاهرة‎ ٠ الحموى‎ 
۰ : د مثالب الوزيرين‎ ٩ 
د‎ ٠ ت على بشحقيقه' ء» الدكتور ابراهيم الكيلانى : دار الفكر‎ 
وللكتاب نشرة بعنوان ( ذم٠٠لوزيرين ) » وآخرئ‎ ٠ 1 
۰ ر أخلاق الوزيرين.).‎ 
: ) الهوامل والشوامل : ( باشاركة ابن مسكويه‎ ١٠١ 
نشرة آحمد آمل > السيد أحمد صقر » ل نة التأليف والترجمة‎ 


. والنشر > القاهرة 1۱١۹١۱/۱۲۷۰‏ ° 


س 


انيا المصبادر العرإبية : 


۷ - آهم متز 
الحضارة الاسلامية فى القرن الرابع الهجرى ٠‏ ترجمة محمد 
عبد الهادى آبو ريده › لجنة التاليف والترجمة والنشر ٠‏ 


: ابراهیم الکیلانی‎ - ٣ 
¢ دار المعارف يمر ۰ الطبعة الرابعة‎ ٠ ت آبو حیان التوحيدى‎ 


۰ ۰ 


— O 


مقدمة رسالة الصداقة والصديق دار الفكنو »> دمشق »› 
٠ * 4‏ 

مقدمة البصائر والذخائر ٠‏ مكتبة أطلس ومطبعة الانشاء ٠‏ 

مقدمة : ثلاث رسائل لأبى حيان التوحيدى ٠‏ منشورات المعهد 
الفر نسى للدراسات العربية ٭ دمشق » ۱۹٥۱‏ ۰ 

مقدمة : رسائل آبى حيان التوحيدى › لشرة دار طلاس 
للدراسبات والترجمة والنشر ° 

مقدمة : المختار من كتاب الامتاع والمؤانسة : منشوراث وزارة 


الثقافة والارشاد القرن »> دمشق › 1٩۹۷۸‏ ۰ ۰ 


۴. اين حجر العسقلاإنى : 
لسان الميزان - مطبعة دائرة المعارف النظامية ء٠‏ حيدر أباد ٠‏ 


: ابن حزم الظاعری - آبو محمد على بن آحمد‎ ٤ 
تحقيق الدكثور محمد‎ ٠ الفصل فى الملل والأهواء والنحل‎ 

ابراهنیم نصر » والدکتور عبد الرحمن عمیره - شرکات مکثبات 
عكاظ للنشر والتوزيع - السعودية - الطبعة الأول ۱٤۰۲‏ ف 
۲ م ۰ 

0 - این رشد : 
فصلل المقال ٠‏ دار العلم للجميع ٠‏ 

: ابن کشر‎ - ٦ 
الحافظ عماد الدين »› کے کش ان کر : اش‎ 
- وتحقيق محمد على الصابو نی ۰ دار القرآن الکریم  روت‎ 
۰ م‎ ۱۹٨۸۱ هھ د‎ ۲ 


N 


۸ 


+ 


۱۲ 


۱۲ 


~_ QC — 


أو الحسن على بن اسماعيل الأشعرى : 2 
مقالات الاسلاميين > بتحقيق محمد محى الدين عبد الحميد › 


مكتبة النهضة المصرية » الطبعة الانیة ۱۳۸۹ ہم ۱۹٩۹‏ م٠‏ 


آبو الفتوح. محمد عبد الكريم الشهرستانى : 
الملل والنحل ٠‏ تحقيق الأستاذ عبد العزيز محمد الوكيل ؛ 


مۋسسة الحلبى » مصر ٠‏ 


أبو الفرج عبد الرحمن بن الجوزى : 


تلبيس ابليس ٠‏ عنيت بنشره وتصحيحه رالتعليق عليه للمرة 
الثانية ٠١٠۹۸٠‏ ه : ادارة الطباعة المنيرية بمساعدة بعض علماء 


الأزهر » مكتبة المتنبى اللقا[هرة ' 


آبو القاسم الطبرى اللالكائى : 


شرح آصول إعتقاد آهل السنة والجماعة ٠‏ تحقيق الدكتور 
امك شغد مدان ٠‏ اذا طببة اللفر ٠‏ الان 2 45۴ ك د 


آيو القاسم عبد الكريم القشرى : 


لطاتف الاشارات ٠٠‏ فدم له وحققه وعلق عليه الدكتور ابراهيم 
الرسالة القشبرية ٠‏ عليها هوامش من شرح شيخ الالام 
زكرا الأنصارى * مكتبة محمد على صبيح + مصر ٠‏ 


ابو الوفا الغثيمى التفتازاتى : 


علم الكلام وبعض مشسىكلاتة ٠‏ دار الثقافة » القاهرة »> ۱۹۷٩‏ م٠‏ 
مدخل ال التصوف الاسلامى ۰ پار الثقافة »› القاهرة ٤‏ 
71 ۴ ّ 


1 


\4 


10 


۱٦ 


1۷ 


۱۸ 


1ه 


ابن عطاء الله السكندرى وتسوفه ۰ مكشئية الآنجلو. المصربة 8" 
الطبعة الثانية ۰ ۱۳۲۸۹- هھ ٠۹٩۹‏ م ٠‏ 


ایو بكر محمد الکلابافی : 


وعلق عليه : محمود .أميل الشسريف ٠‏ مكتبة الكليات الأرحرية » 
الطبعة الثانية » ۱٤۰۰‏ هھ ٠۹۸۰‏ م ٠‏ 


آبو حامد الغزالى : 


رسالة فى بيان معرفة الله ٠‏ ملحقة بكتاب : الاقتصاد فى 


.الاعتقاد ٠‏ نشرها الد كتور محمود حمدی زقزوق › مكتية 
الجندی › مصر ۰ ۱۹۷۲ م٠‏ 


آبو طالب اکى : 
ت قوت القلوب 4 وبهامشه کتاب سراج القلوب لأبى عل 


زين الدين على المعبرى ٠١‏ وحياة القلوب » لعماد الدين الأموى ٠‏ 


آبو نصر السراج الطوسى : 
> سم اللمع ٠‏ حققه » وقدم له ورج آجاد ينه دكشور عبد الحليم, 


مخمود » طه عبد الباقى سرور » دار الكتب الحديثة » مصر › 


2 ٥ ۱1۹71۰ _ شش‎ \TA* 


الدذهبى الافظ : | 
ميزان الاعتدال فى نقد الرجال ٠‏ مطبعجة السعادة » مصر 4 


الطبعة الأولى ء ۵ هھ ۰ 


تاج الدين السبكي : 


-_ 


طبقات الشافعية الكبرى * دار المحرفة '»› پاروت » لبان د 


- oV 
توفيق الطویل‎ . ۹ 
. مكتبة مصر › القاهرة‎ ٠ ب قصة الغزاع بين الفلسفة والدين‎ 
٠ الطبعة الثانية‎ 
: احسان عباس‎ 0 
اپو حیان التوحیدی ۰ دار جامعة الخرطوم للتشر » الطمعة‎ 
٠ ٠ الغائية » ۹۸۰ م‎ 
: ا امین‎ ۲۱ 
٠2 مكتبة النهشة الصرة 2 مر‎ ٠. ت هن الأتناح‎ 
والتشر ب‎ E لنة التاليف‎ ٠ مقدمة الامتاع والمؤانسة‎ 
۰ ۰ المكتية' المصربة - بوت‎ 
» لجنة التاليف اا والنشر‎ ٠ مقدمة الهوامل دالشوامل‎ 
٠٠م‎ ٠٣٥۴ القاهرة » ۱۳۷۰ هن‎ 
مطبعة لجنة التاليف والترجمبة‎ ٠ مقدمة البصائر والذخائر‎ 
٠" م‎ ٠١١١ والنشر ء الطبعة الأول + ۱۳۷۳ھ‎ 


۲۴ - احمد خواجه : 
الله والانسان فى الفكر العربى الاسلامي ا س 
يروت » بارس > الطبعة الآرل › < \۹VY‏ م 


۳ _ آاحمد فؤاد الآهوالى : 
آفلاطون ٠‏ دار المعارف »ء الطبعة الغالثة › ۷1 گا 


س 


ST : أجمد محمد الحوفى‎ 0 ٤١ 
 ةرهاقلا‎ › جزءإن » مكتبة» نهضة مصر‎ ٠ أبو حيان التوحيدى‎ 


- 


۱10% م 


Yo 


ا 


- ۸ = 


آحمد محمود صبحى : 


فى علم الكلام : دراسة فلسفية ٠‏ دار الكتب الجسامعية ؛ 
الفلسفة الأخلاقية فى الفكر الاسلامى › دار المعارف » مصر › 


أحمد تعوض : 


العلامة محمد اقبال : حياته وآثاره ٠‏ الهيئة العامة للكتاب . 


مصر ۰ ۱۹۸۰ م ۰ 


آرنست کاسیړر :۔ 


مدخل الى فلسفة الحضارة الانسانية آو مقال فى الانسان ٠‏ 


2 ترجمة احسان عباس »› کنا نة کک کر م بوسف نجم 
دار الآندلس › روت »›» ۱١١١‏ م ° 
الائسان؛ ذلك المجهول » ترجمة عادل شفيقى » الدار القومية 
للطباعة والنشر» ۱۹۹٤١‏ م ٠‏ 
د الفرد أدلر : ' 
معنى الحياة ٠‏ ترجمة محموود هاشم الوردى › دار الكتاب 
الحديث »> پويرٽت › الطبعة الأول A٤ ٠‏ م 
افلاطون : 


محاورة أوطيفرون ٠‏ ترجمة دكتور عرزت قرنى › .دار النهضة 
العربية ۰ ۱۳۹۲۳ ھ د ۱۹۷۳ م ٠‏ 


8 0۹ - 
محاورة الجمهورية ٠‏ ترجمة فؤاد زكريا » الهيئة المصرية العامة" 
للکتأاب » ۱۹۷٤‏ م ۰ 
محاورة فايدروس ٠‏ ترجمة آميرة حلمى مطر » دار المعارف » 
مصر ¢ الطبعة الآول »> 14۹7٩‏ م 


اليتافيزيقا ٠‏ دار الثقافة › القاهرة » ۱۹۸1١‏ م * 


: پرتراند راسل‎ - ۲٠ 
› ترجمة عبد الكريم الحطيب‎ ٠ آمال جديدة فى عالم متغير‎ 
٠ الناشر دار سعد مصر‎ 
ترجمة جلال العشرى »› الهيئة‎ ٠ محاورات شيخ فلاسفة العصر‎ 
٠ العامة للکتاب » ۱۹۷۹ م‎ 


۳ ۔ برهان الدین الخحلبی : 
الكشف المحثيث عمن رمى بوضح الحديث + حققه وعلق علية 
صبحى السامراثى ,» نشر وزارة الأوقاف والشئون الدينية › 


u ٠ ص٠٤١١‎ » العراق‎ 


تاريخ الفلسة فى الأسلام ٠‏ ترجمة عبد الهنادى آبو ريده » 
لجنة التاليف والترجمة والنشر ۰ ۱۳۵۷ هد 1۹8۸ء م + 


: جال حمدان‎ _ +٥ 
٠ غالم الكتب‎ ٠ شخضية صر : درامة فى عبقرية الجكان‎ 


e. ٠ القاهرة » ۱۹۸۰ م‎ 


۷ 


۰ض 


جمیلی صلیبا : A‏ 
تاريخ الفلسفة العربية ٠‏ بيروت › دار الكتاب اللبشانى ب 
الطبعة الثانية » ۱١۷۳‏ م ٠‏ 
- چورج قنواتی : 
_ الفلسفة وعلم الكلام والتصوف/ تراث الاسلام / تصنيف .: 
شاخت وپورورث » ترجمة د ° حسين مۇنس » ا صدقی 
القمر » مراجعة فؤاد زكريا » سلسلة عالم المعرفة ٠‏ المجلس 
الوطنى للثقافة والفنون والآداب » الكويت ٠‏ 
جورجي زژیدان : 
تاريخ آداب اللفة العربيِة ٠‏ منشورات دار مكتثبة الحياة › 
پبروت » لبنان »> ۱۹۸۳ م ۰ 


حامد طاهر : 
مدخل رة الفلسنفة الاسلامية ٠‏ هجر للطباعة والنشر ؛ 
القاهرة » ۱٤۰٥۵‏ ھی ند ۱۹۸٩‏ م ء 
جسن ابراهیم خسن : 
تاريخ الاسلام السياسى والدينى والثقافى والاجتماعى ٠‏ مكتبة 
النهضة الممصرية » الطبعة .العاشرة ۰ ۱۹۸٩‏ م ٠.‏ 


جسن السندوبى : 
- ابو حيان التوحيدى : آثاره ومروياته ضمن نشرة 'المقابسات ٠٠‏ 
المكتبة التجارية الكبرى » مصن ء الطبعة الآولل ۰ ۱۳۶۷ هى 
۹ م ۰ ۰ 


4۲ 


ا 


6 


£0 


٤٦ 


۷ 


۸ 


” 
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5 
ب سار 


حجنا الفاخوری › خليل الجر : 
٣‏ 2 ما ۹ 
ت ادج الل ٠ el‏ منشورات دار ف 
۰ ا ¢ اللبمة الانية « 0Y‏ م 
ت حورية توفیق حسین :. ٤‏ 
2 الفكر السياسى من آفلاطون ای محمك عبدكه ° مكتبة الأنجلو 
ا > 1۹۸7 6 e‏ 
ن ف : ۰ 
تراثنا كيف نعرفه * مؤسسة الأبحاث العربية » بيروت » 
لبنان › الطبعة الأول ۰ ۱۹۸۰١‏ م ٠‏ ق 
ریتشارد شاخت : 


الاغتراب ٠‏ ترجمة كامل يوسف جسينى ؛ المؤسسة العربية 
اللدراسات والنشر ,» بروت ۰ ۱۹۸۰ م٠٠‏ 


زکریا ابراهیم : 
_ مشسكلة الحب ٠‏ مكتبة مصي.ء الطيعة الثائية ٠‏ م 
= ابو حیان, التوجيدى : : آديب الفلاسغة وفیلسوف الأدباء ٠‏ 
الطبعة اي ٤‏ القاهرة :2 م * 


—- ڑکی مبارك 
کے الو الي ا ا ع ي ٠‏ دار اليل » بي 
pV‏ 

زکی نیب محمود : E‏ 


ا فی حیاتنا ١ل‏ لمفلية ٠‏ دار الشروق + الظبغة الاو ۰ ۱۷۹۹ ه ‏ 


f. 


Ee E a 2 ak م و چاو‎ ۱4 


4 


o 


سلیمان بن عمر العجيلى الجمل : 
ا الفتوحات الالهية ا تفسار الجلالين للاقائق الحفية ۵ 


8 


سیجمند فروید : 


or -‏ _ 
زین الدين عبد الرؤوف المناوی : 
الاتحافات السنية بالاحاديث القدسية مسح شرح ٠‏ 


EN‏ ا 
مصر » الطبعة الأول » ۱۲۷۱ هھ د ۹6۲ e‏ 


زینب الخضری : : 

فلسفة التاريخ عند ابن خلدون ٠‏ دار الثقافة للطباعة والنشر »> 
4 م ۰ 

سعد زايد : 


ب الفارابى ٠‏ دار المعارف » مصر ء الطبعة الغالثة ۰ 


سموحى فوق العادة :“' 
موجز المذاهب السياسية ٠‏ دار اليقظة العربية › الطبعىة 
الأول 4 E e ۴ f۴ ۹A۲‏ 


م 


ی انا او و س 


¬ صیدیو : 


2 اة اریخ اريه ۰ دار الآثار لاطباعة ت والنشر ‏ ۰ 


. ٠ء‏ معالم. التجليل النضبى ٠‏ ترجمة .عثمان . نجائى › دار النهضة 
العربية » الطبعة الرابعة » ۱۹٩۹‏ م ٠ء‏ 


0 


+ 


14 


صبور عبد الثور : 


ت 


0 


اخوان الصفا ٠‏ دار 


ب عادل العوا : 


الانسان ذلك e‏ 


~~ off — 


المعارف »ء 


مصر » الطبعة الثالثة » ۱۹۷۰ م٠‏ 


و عویدات , باروڻ »۰ ا 2 


ren 
> دار الكتاب العربى‎ ٠ عقائد المهكرين فى القرن العشرين‎ 
۰٠ بروت » لبنان » ۱ م‎ 


س عیل 


ند 


الديمقراطية فى الاسلام ۰ دار المعارق »› »صر » ۱۹۷۱ م ء 


سعد زغلول : دراسة وتحية › دار الشروق ٠‏ 


الأمار الأعسم : 


أبو حيان التوحيدى فى كتاب « المقابسات » e‏ الأندلس > 


پبروت » ۱۹۸۰ م ۰ 


الرازق محى الدين : 
آي يان الوق سر واارة > الزسنة الر ية 


للدراسات والنشر » بروت » الطبعة الثانية ۰ ٠۹۷۹‏ م 


الرحمن بدوى : 


تاریخ م التصوف الاسلامى : من البداية حتی نهاية القرن 
الثانى 2 وكالة الطيوعات ¢ الكويت ٤‏ الطبعة الاولل ؛ ° ¥0 
الآخلاق النبظرية ٠‏ وكالة المطبوعات » الكويت ٤‏ الطبعة الآول» 


۴ 1۹۷0 


مقدمة المكمة المالدة : 


لمسكويه 


3 : ٍ 
nel, o f, 
1 


۰ دار الأندلس ء ۱۹۸۴ م * 
irr |,‏ 


۳ 


1 


1£ 


"1e 


1 


OE —‏ 
SE‏ 
عبد الغفار. مکاوی : 
ك لم الفلسفة a‏ اا ¢ ا « ۹A1‏ م * 
ri Mg,‏ 
عید القاار اباد ٠‏ 


ت الفرق بین الفرق ۰ متشورات د دار الفاق الجديدة ‏ “ پاروت » 
الطبعة الثانية » ٠۹۷۷‏ م ٠‏ 
- عبد الواحد حسن الشيخ : N‏ 
حبان التوحيدى وجهوده الأدنية والفنية الهيئة العامة 
للكتاب yi‏ سكندرية < NA‏ 


عزمی اسلام : 2 


فتجلشتين ٠‏ دتر المعارف › مصر ٠‏ 


على ابراهيم حسن : | 
التاريخ الاسلامى العام ٠‏ "مكتبة ألنهضة المصرية › القاهرة ٠‏ 


على آدهم : 
صور أدبية ٠‏ مكتبة نهضة مضر 8 
ب على دب : 
9 ات والمفكر أبو حيان الراى ۰ الدار العربية للكتاب ء 
ٽيبيا › تٿولس ۰ 
عل شلق : 
_ مقدمة المقايسات * دار المهدی ۰ بیروت » لبنان » ۱۹۸٩‏ م ۰ 
فاروق دسوقی : 


ج حربة الانسان فی الفكر الاسلامی ۰ دار الدعوة ٤‏ الاسكندر ية؛ 
۲ م ۰ 


۷٦ 


VV 


۷۸ 


~ o0 


فاروق سعد : 


مع الفارابى والمحدن الفاضلةء دار الشروق » بروت » القاهرة » 
۲ هھ ۱۹۸۲ م ۰ 


فخر الدين الرازى : 


اعتقادات فرق المسلمين والمشركين ٠‏ مكتبة الكليات الأزهرية › 
القاهرۃ »> ۱۳۹۸ ف ۱۹۷۸ م ٠‏ 


فؤاد زکریا : 


نيتشىه ٠‏ دار المعارف ٠‏ الطبعة الثانية »> ٠ 1۹١٦١‏ 
الجوانب الفكرية فى مختلف النظم الاجتماعية ٠‏ دار الثقافة 
للطباعة والنشر “٠‏ 


فؤاد کامل : 


فلاسفة وجوديون ٣‏ 


كمال الدين عبد الرازق القاشانى : 


إاصطلاحات الصوفية - تحقيق وتعليق كمال ابراعيم ء الهيثة 
المصرية العامة للكتاب » ۱۹۸۱ م * ١‏ ۰ 


ت کورامسسن : 


lb 


سقراط الرجل الذى جرؤ على السؤال + ترجمة محمبود 
محمود ٠‏ مكتبة الأنجلو المصرية » ٠١١١‏ م ٠‏ 
بوت : TT‏ 
مقدمة فى الأخلاق ٠‏ تزجبة مار عبد القادز جد حل دار 
النهضة العربية » روت »› ٠٤۰٥١‏ هف ۱١۸١‏ م ٠‏ 


ماجد فخری : 


الجامعة الامريكية » بيروت ٠‏ الدار المتحدة للنشر » ۱۹۷٤١‏ م ' 
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أرسطو المعلم الآول ٠‏ الأهلية للنشر والتوزيع ؛ برنؤت » طبغة 
ثانية » ۱۹۷۷ م ۰ 


۷۹ ماکس مایرهوف : 


Ae 


۸۱ 


ANY 


AY 


A4 


س من الاسكندرية الى بغداد : .بحث فى تاريخ التعليم الفلسفى 
والطبى عند العرب » ضمن دراسبات اسلامية » التراث اليو انى ' 
فى المضارة الاسلامية » دار النهضة العربية ٠‏ ترجمة 
عبد الرحمن بدوى ء الطبعة الثالثة » ۱١٠٦١‏ م ٠‏ 


محمد اقبال : 

—- رسالة الحلود :أو جاو يد نامة ۰ ترجمة د* مجحمك السعيك 
جمال » مؤسسة سجل العرب » القاهرة » ۱۹۷٤‏ م + ٠‏ 

محمد توفیق حسین : 

س مقدمة المقايسات % مطبعة الارشاد « بغداد < (AV۰‏ ۴ 2 

محمد تابت الفندى ؟ ‏ , 

َ مع الفيلسوف ٠‏ دار النهضة العربية » بيروت › ٩۰‏ م ۰٠‏ 

محمد الخضری : 

محاضرات فى تاريخ الآمم الاسلامية ٠‏ دار الفكر العربى »مصر٠‏ 

محمد عاطف العراقی : 

تت مذاهب فلاسفة المشرف * دار المعارف ¢ القاهرة ٤‏ الطبعة 

الثالثة ء ۱١۹۷٤١‏ م * 

ت النرزعة العقلية فى فلسغة ابن رشد ٠ء‏ دار المعاأرف ¢ مصر ۲ 


~~ ¥ 


ثورة العقل فى الفلمسفة العربية ٠‏ دار المحارف يمسر » الطبعة 
الثانية » ۱۹۷١‏ م ٠‏ 
أدلة وجود الله فى الفكر العربى الاسلامى : بحث ضمن 
دراسات فسىفية مهداة الى ددح عثمان آمين ٠‏ دار الثقافة ب 
القاحرة ٤‏ 1۹ ۴ 
ت مثسكلة المحرية فی الفكر الاسلامى : بحث قدم ضمن دراساته 
فلسفية مهداة الى الدكتور ابراعيم مدكور » باشراف وتصدير 
الدكتور عثمان آمين ء الهيئة المصرية العامة للكتاب » مصر ء 
٥‏ - محمد عبد الغنى الشيخ : 
أبو حيان التوحيدى : رأيه في الاعجاز وأثره فى الآدبه 
والنقد ت جزءان ۰ الدار العربية للکتاب < AY‏ م 
٩‏ - محمد عل ابو ران : ۰ 
_ تاريخ الفكر الفلسفى ٠‏ دار ال جإامعات المصرية » الاسكندرية ء 
۲ ۰ 
تاريخ الفكر الفلسفى : الفلسفة اليونانية - الجزء الأول 
دار المعرفة ال جإامعية ۰ ٠۹۸۰‏ م * 
۷ د محمد کرد عل : 
الاسلام لار ةا رة ٠‏ لجنة التأليف والنرجمة والنشر » 
القاهرة ؛ .الطبعة الثالثة › ۸م 
الب ان ۰ دار الأمانة « رورت ء. الطبعية الخالثة. ء 


2 آمراء 
° ۳ھ 1۹1۹ م ° 


AN: 


۸۹ 


۰ 


۹۲ 


۹۴ 


۹ 


۹ 


o 


~~ OCA i. 


الحياة الروحية فى الاسلام ١٠الهيئة‏ الغامة-.للکتاب » ۱۹۸٤‏ . 
الطبعة الثانية ٠‏ 
محمد بوسف موسی : 
فلسفة الأخلاق فى الاسلام وصاتها بالفلسغة الاغريقية ٠‏ 
` ` مۇنىسسنة الخانجى » مصرء»”الطبعة الغالنة > ۱١۹٩۲‏ م ٠‏ 


محمود ابراهيم : 


اپو حيان التوحيدى : فى قضايا الاإنسان واللغة والعلوم ٠‏ 
الدار المتحدة لالشر > پبروت ؛ ۱۸۷٤‏ م * 


محمود رجب : 
٠‏ الاغتراب ٠‏ منشأة المعارف » الاسكندرية » ۱۹۷۸ م ٠‏ 


مراد وهه : 
الأول ۰ ۱۹۷۱ م ء 


مصطفى الشكعة : 
معالم الحضارة الاسلامية ٠‏ دار العلم للملاپين › روت › 
۸ م ٠‏ 


- مصطفی جواد ہوسف سکونی : 
شخصيات القدر ٠‏ مكتبة النهضة » بغداد » ۱۹١۳‏ م ٠‏ 


- اجى التګریتی : 


الفلسفة الأخلاقية الفلاطوئية عند مفكرى الاسسلام ٠‏ دار 


0۹ ê 
٤ ۰ * م‎ ۹A۲ 


۹7 


هنری توماس : 

ت أعلام الفلاسفة : كيف لفهمهم * ترجمة مترى أمين » مراجعمة 
وتقديم ده زكى لجيب محمود » دار النهضة العربية › 
484 م ° O‏ 

۷ - هری کوربان : 

تاريخ الفلسغة الاسلامية * ترجمة نصير مروة » حسن قبيس» 
منشورات عویدات › پاروت > باریس ء الظبعة الفانية « 
۲ م ° 


وداد القاضى : 


۹۸ 


۹ - ول دیورانت : 
مباھج الفلسفة ٠‏ ترجمة أحمد فؤاد الأهوانى ء. مكتبة الأنجلو 
المصرية ¢ القاهرة < 1100 م 8 
+۰ ~~ وتر ستس : 
الزمان والآزل : مقال فى فلسفة الدين * ترجمة د٠‏ زكريا 


ابراهيم » مراجعة د٠‏ أحمد فاد الأهوانى » المؤسسة الوطنية 
للطباعة والنشر › روت » 1١۹١۷‏ م * 
تاریخ الفلسغة اليونائية ٠‏ ترجمة مجاهد عبد المنعم مجاهد ٠‏ 


دار الثقافة > القاهرة < AE‏ م * 


~~ 0° 


۱ - باقوت الموی : 
- معجم الأدباء ٠‏ نشرة دار المأمون ٠‏ 
۱۰۴ یی هویدی : 
مقدمة فى الفلسفة العامة ٠‏ دار النهضة العربية » الطبعة 
السابعة » ۹۷۲ م٠ ٠‏ 
۳ _- بوسف الشارونى : 
م دراسات فى الحب ٠‏ كتاب الهلال » العدد ۱۸١‏ » دیع الثانى 
۱۲۳٦‏ ھ ہے آغسطس ۱1۹717 م 
۱*4 پوسف کرم : 
تاريخ الفلسفة اليوئانية ٠‏ دار القلم ء يروت » لبثان › الطبعة ٠‏ 


اوه _- 


ثالثا : الموسوعات والعاجم 


دائرة المعارف الاسلامية : 

الترجمة العربية ٠‏ 

د“ جمیل صلیبا ۰ دار الکتاب اللہنانی - يروت » ۷ 
امعجم الفلسفى : SS‏ 

جا 

المعجم الفلسفى : ۰ 

را وهبه وآخرون ٠‏ دار الثقافة > الطبعة الثانية > ۷1 م ° 

المعجم الوسيط : 1 

. مجمع اللغة العربية ٠‏ الطبعة الثانية ‏ دار المعارف » ۱۹۷۲ م ٠‏ 

- الموسوعة الاسلامية اميسرة + 

شرف على تحرنرها نيابة عن الأكاديمية الهولندية الملكية ه٠‏ ° ر 

و ج٠‏ ه٠‏ كالمرز › الترجمة العربية للدكتور راشد البراوی . 

الموسوعة العربية المبسرة : 

. باشراف ده محمد شفیق, غربال < ا احياء التراث اراق و 

طبق الأصل من طبعة ٠ 1۹1١‏ . .. 


الموسوعة الفلسفية : 


۹ ۳ 1 0 


د* عبد المنعم الحفنى › دار ابن زيدون ؛ بيروت ° 


۹٩ 


~۶ 


~۲ 


٤ 


ب ۲ - 


- الموسوعة الفلسفية العربية : 


رئيس التحرير معن زيادة » معهد الائماء العربى - الطبعة الأول > 
۸1 . ا 0 ا ِ 8 


.مراد وهبه وآخرون * دار الثقافة »› الطبعة الثانية « ۷ م 


وع الفلسفة : 

عبد الرحمن بدوى » المؤسسة العربية للدراسات والنشر » الطبعة. 
الآولی »۰ E ٠ ۱۹۸٤‏ 
كساف اصطلاحات الفنون : ۰ 1 | 
تاليف محمد على الفاروقى التهانوى » حققه : د الطفى عبد البديع ». 
ترجمة النصوص الفارسية » د٠‏ عبد انعم محبد سيل » مراجمة 


الأستاذ أمين الولى ٠‏ 


معجم اعلام الفكر ار الانسانی : 


الجزء الأول تنصدير ابراعیم بیومی مد کور › الاد" ا من 


الأساتذة الممريين - مادة ‏ اپن مسکويه ‏ اذو ان التۆحيدى ٠‏ 
الهيئة العامة للكتاب » ۱۹۸٤‏ ١ء‏ " 


معجم غلم الأخلاق : 

اشراف ايفوركون » ترجمة توفيق سلوم » دار التقدم » موسكو ٠‏ 
معجم مصطلحات التحليل النضسى : 

جان لابلائش - و ب ج۰ ب٠‏ پونتاليس ٠‏ ترزجمة د مصطفى. 
حجازى ° المؤسسة ال جامعية للدزاس تات اوالنشر ٠‏ الطبعة الأرل, 
۵ هھ ب ۱۹۸٩‏ م۰ 


~o 


رابعا : المقالات - الدوريان ` 


ب ابو حیان التوحیدی : 
کک . رسالة الحياة ۰ مجلة إلقاهرة ٠‏ العدد الخامس > مارس ۱۹۸٩‏ 
٠ .‏ ه ٠‏ نص من رسالة المحتاة ٠‏ 


1 


آحمد الحوفی : 
TS -‏ العري ‏ الدة ابن 


آحمد فؤاد الآهوانى : 
- نقد الهوامل والشوامل ٠‏ نشرة ی وا و 
مجلة الثقافة ( القاهرة ) ٠۱۹٥٩‏ _ مچ ۱ عدد 1٤‏ : 
السيد احمد صقر : ۰ 
نقد الاشارات الالهية لأبى حيان التوحيدى ٠‏ تحقيق عبدالرحمن. 
بدوی ۰ فی آرہع حلقات مجلد ۱۲ ہ ۱۹۵۱ الأعداد 1۲۹ س 
ıe ۲‏ £ - 1۷ ۰ 


پاول کراوس : 
مقال عن « آبو حیان التوحيدىئ ¢“ الثقافة > القأاهرة - ۸٩۹٤4‏ 


٠٦ مج‎ 


جعفر هادی جسن : ر 
دفاع عن أبى حيان التوحيدى عن احراقه لكتبه ٠‏ العربى سر 
العدد ۲۲۸۴ - ۱ اکتویں » ۱۹۸٩‏ * 


+ 


۱۱١ 


\۲ 


۱۳ 


o٤ 


حامد اپراعیم الخطیب : 
بين التوحيدى وأبي منصور الشعالبى, ٠.المحلد‏ الثامن والخمسون» 
هه ٠‏ مجلة الأزهر ٠‏ 


حامد ابراهیم الخطيب : 


سے پین التوحیدی و 


الصاحب بن عباد ٠ء‏ المجلد الثامن والجمسون 1 


الجزء الثاني عشر ؛ أغسطلس س سسبتمبر ٠ ۱۹۸١‏ مجلة الأزهر ٠‏ 


زکریا ابراهيم : 


ابو حیان التوجيدق 2 النفس ٠‏ الرسالة « السدد 0 


۱ » ۱۹٩٤ ینایر‎ 


زکی نجیب محمود : 


لسنة الحادية والعشرون * ' 


عرض لكتاب الامتاع والمؤانسة ٠‏ مجلة ٹراٹث الانسانية > المجلد 


الآول ء٠‏ 


زکی نچیب محمود : 
ملهو المخقف ١‏ 


۰ ۱۹٦٩ آکتویر‎ 


شوقی ضیف : 


ل 


لتوری ۰ مجحلة الغالم » اعدد ٠١‏ »> 


تقد : الهوامل والشوامل لأبی حیان التونحیبنذی ومشکكويه »+ 


مجلة الكتاب ٠‏ 


رمضان ٣۴۷١‏ » پونيو ۱۹١١‏ › المجلد الحادى 


عشر السنة السايعة ج ٦‏ ء 


طه الخاجری : 


تد ابو تان التوحيدى بين ابن العميد الآب وابن العميد الاين > 


الميلاد والموت 


*. مجلة العربی » العدد ۱۷۹ » اکتوبر ۹۷۲ ء. *. 


00 س 


: عبد اخحمید سامی پیومی‎ - ٤ 
» مجلة الأزهر . الحلد العاشر‎ ٠ ابو حیان التوحيدى وفلسفته‎ 


۵۸ س ۰ 


: عبد السلام محمد هارون‎ - ٥ 
نشرة‎ ٠ نقد : الهوامل والشوامل لأبى حيان ومسكويه‎ 
› الأستاذين أحمد آمين » والسيد أحمد صقر › مجلة الثقافة‎ 
۰ 1٤۷ ٤٥ »ج ۲ » العددان‎ ۱۹١۱ » القاهرة‎ 
: عبد الغفار مکاوی‎ ۱٦ 
- عرض - عزاء الفلسفة - بوتبيوس  مجلة تراث الانسانية‎ 
+ 1 محلد‎ 
: فت اله خلیف‎ - ۷ 
مجلة عالم الفكر » الكويت › المجلد‎ ٠ الاغتراب فى الاسلام‎ 
٠ ۱۹۷۹ »۰ ۱ العاشر » العدد‎ 


۸ - فخری الدباغ : 
ك علم التفس الوجودى ٠‏ مجلة الفكر المعاصر › العدد العشرون »> 
آکتوبر ۱٩٩٩‏ ۰ء 
٠‏ ا الاغتراب آنواع - مجلة الفكر المحساصر » مجلد ١‏ » العدد 


الحامس ء پوليو ۱٩٦۰٥‏ ۰ 


۰ - مصطفی جواد : 
اثر التوثيق والتكذيب فى شخصية الآديب ٠‏ مجلة المنهل ء 
بغداد » ۱۹٦۹٤‏ »ء مجلد ۲ » العدد ۷ »› تشرين ول ٠‏ 


1 _ 
١‏ - وداد القاض : 


- الركائز الفكرية فى نظر أبى حيان التوحيدى ٠‏ مجلة الأبحاث» 
تصدر عن الجامعة الامريكية » روت » كانون الآول ۱۹۷۰ . 


- فلنكرم آبا حيان التوحيدى ٠‏ مجلة المنهل » بغداد » أيلول 
٤‏ ء مج ۲ » العدد ٤‏ ۰ 


. OoğV 


خامسا : المراجع الأجنبية 
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الباب الأول 
القرن الرابع الهجرى - وحياة التوحيدى 
الفصل الآول 
عصر التوحیدی وحیاته 
ند تمهتا 
العصر سياسيا واجتماعيا 
فة القفل ٠‏ 
اسمه وکنیته 
مولده ووفاته 
صله 
_ اساندذته 
_ صلته پوزراء عصره 
الفغصل الثانى 
شخصيته ولقافته 
_ شخصية التوحيدى 


_ ثقافة القوحيدى 


۱۷ 


VY 


AY 


الوذ وع الصفحة 
تحديد معانى الآلفاظ عند التوحيدى من سمات الوضوح فى 
فر التوحیدی 8 
الاب الثانى 


الالهيات فى فلسفة التوحيدى 


الفصل الآول 
رآى التوحيدى فى الفلسفة وعلم الكلام 

وعلاقة الفلسفة بالدين ۹۹ 
موقف التوحيدى من الفلسىغة ۰ 
الدين والفلسفة ‏ اخوان الصفا ‏ ورآى التوحيدى ۰7 
رأى التوحيدى فى علم الكلام والمتكلمين MM‏ 

الفصل الثانى 
الله فى فلسغة آبى حيان التوحيدى ۲۹ 
طرق الله وأدلة وجوده ۲\ 
_ الآسماء والصفات NE‏ 
ا A‏ 
مشىكلة البشر n‏ 
حياة الله ۱٥7‏ 
- حول شبهة القول ‏ بالاتحاد _ ووحدة الوجود 1¥ 
المقيقة الالهية واختلاف الدياتات 171 
- .رای فى تكافؤ لآد!ة ۱1۸ 


\VT اق‎ 


ات۵ _ 


المود a # î‏ 
الباب الثالث 
الانسان فى فلسغفة التوحيدى 1۸۱١‏ 
الفصل الآول 
السؤال عن الانسان فى قلسىفة التوحيدى ۱A‏ 
مدخل الى السؤال عن الانسان فى فلسفة التوحيدى ۱A٤‏ 
التساؤل حول البعد النفسى للانسان 1۹۲ 
التساؤل حول البعد الأخلاقى ۲۰۹ 
تصور التوحيدى للانسان ورسالته ۲۱۹ 
الفصل الثانى 
النفسر YY‏ 
الفصل الثالث 
حرية الانسان أو ابر والاختيار ۲0۱ 
الفصل الرابح 
المعرقة ۲۹۹ 
موقفه من التفسير الحرافی ¥ 
الفرق بين العلم والمعرفة a‏ 
العلوم وأنواعها YAY‏ 
مراتب العلوم 2 
حول القول بنسبة المعرفة فا 


تقديره للعلم والعلماء 9 


— o 


الموضوع الفح 
الاغتراب فى فكر التوحيدى ۹ 
الفصل السادس 
الآخلاق ۰۷ 
التربية 7 
الأخلاق وقوى النفس 8 
الأخلاق ‏ والحلق f.‏ 
من الآخلاق الانسانية العامة ۹ 
فى العلاقة بين العقل والمال وبي الآخلاق Yo‏ 
نقد 3 
مصدر الآخلاق o‏ 
الموقف من الفحش أخلاقيا وفنيا iV‏ 
الفصل السايع 
تصوف التوحيذى or‏ 
التصوف والصوفية والتوحيدى ۵7 
الناس تشغل عن الطريق ۷1 
الدنيا من منظور الصوقى ۷۸ 
تعر يف التصوف TAY‏ 
آلفاظ الصوفية - واصطلاحاتهم A‏ 


الولاية والأولياء AN‏ 


_ 00 


الوضسسوع الصبفحة 
الكرامات ۰ A۹‏ 
الجيودي ۹ 
الشرك ۹1 
التوسل بالأولياء 4۷ 
التسليم لله ۲ 
الانسان وال f0‏ 
الانسان و ف ا الصوفى ۲ 
معالم 'الطريق الصوفى عند التوحيدى 0 
التصبوف والاغتراب ٤‏ 
نقد A3‏ 
الفصل الثامن 
مفهوم الصداقة ا 
انفصل التاسح 
فلسفة أبى حيان التوحيدى السياسية 00 
الارستقراطيه الفكرية والارستقراطيه الاجتماعية 20۸ 
٤‏ 


رآى التوحيدى فى موضوع اللافة 
مشوره التوحيدى السياسية للوزير _ وتصوره أسلاقة الحاكم 


بالرعية ۸ 
ادائة الطغيان والظلم Af‏ 
أخلاق المحاكم والوزير - وصفاتهما ۷۸ 


الحاكم الفيلسوف والمحاكم النبى 


~~ 004 


_ ضرورة النقد السياسى 
فى المسأآلة العرفية - رآيه فى العرب - والمغاضلة بين الأمم 
رأى التوحيدى فى المصرين 


نقد 

الخاتمة والنتائج 

المصادر والمراجع : 
آولا : مؤلفات التوحیدى 
انيا ٠‏ المراجع العربية 
راا المقالات - الدوربات 
خامسا : المراجع الأجنبية 


فٹھرس 


رقم الایداع ۱۹۸۹/۲۲۱۷ 


مطبعة اطلس 
١۴ ۱‏ شارع سوق التوفيقية 
تليفون : ۷٤۷۷۹۷‏ - القاهرة 


هذا الكتاب 
يقدم التوحیدى كفيلسوف ؛ ولايقتصر 
على النظر إليه كأديب ويحلل ارا 
تحليلا دقيقا موأوعيا . سواء فى 
مجال الإلهيات أو فى مجال الإنسان . 
ويعرض لعصره وحياته وقافته 
وشخصيته ورأيه فى الفلسفة وعلم 
الكلام ؛ ومحارلة اخوان الصا التوفيق 
بين الفلسفة والدين . ويدرس الإلهيات 
فی فلسفته وما يتعلق بها كطرق معرفة 
الله وأدلة وجوده » ومشكلة الشر > 
والحقيقة الالهية واختلاف الديانات ٠‏ 


وكذلك يدرس الإنسان ٠‏ ويتناول 
موضوع النفس وما يتلق به . 
والمعرفة » والإغتراب فى الفكر 
الإسلامى وفلسفة التوحيدى ومشكلة 


الأخلاق ويعرض لقضايا التصوف 
الرئبسية من خلال فكر التوحيدى - 
تعريف التصوف - الفاظ الصوفية 
واصطلاحاتهم . الولاية والارلياء - 
الكرامات - التوسل بالأرلياء - التسليم 
لله - التصوف والإغتراب . وكذلك 
يناقش مفهوم الصداقة » ويحلل 
فلسفة اأبى حيان السياسية . وقد 
اعتمد الكاتب اعتمادا رئيسيا على 
مؤلفات ابى حيان . وقدم دراسة علمية 
اكاديمية جادة فى مجال الدراسات 
الفلسفية الإسلامية . 

وتميزت الدراسة بالطابع المنهجى . 

۰ الناشر . 


